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spiritualidades  Indigenas de

Costa Rica es un texto in-

troductorio para un publico
amplio. El propésito de la obra es
contribuir a la difusién del conoci-
miento acerca de la diversidad cul-
tural, expresada en tradiciones orales
ancestrales de los pueblos origina-
rios de Costa Rica. El impacto de la
conquista y colonizacién sobre las
creencias y las estructuras e institu-
ciones culturales fue de tal magnitud
que las hizo desaparecer, o, intencio-
nalmente se les invisibiliz6 para pro-
tegerlas; en todo caso, el temor a las
represalias y al descrédito provocado
por la nueva cultura y la religién

hizo que las pricticas culturales se
fuesen desvaneciendo con el paso del
tiempo. Los pueblos, en bisqueda
de sobrevivencia, fueron obligados a
refugiarse en lugares de muy dificil
acceso en la selva, no solo en Costa
Rica, sino en toda la gran Abya Yala.
Ademais, como un acto de resistencia
y de subsistencia, debieron fusionar-
se con la tradicién religiosa impuesta
por los conquistadores. Las conse-
cuencias histdricas oscilaron entre
aniquilacién y aculturacién. Solo en
muy pequefia escala, en el sur del
continente, el aislamiento absolu-
to de algunos pueblos fue posible,
a fin de evitar todo contacto con el



10

Victor Madrigal Sdnchez

mundo exterior, eso les ha permitido
su sobrevivencia hasta el presente.
Estos grupos, atin en el siglo XXI,
subsisten en la Amazonia'.

La narrativa colonial se basé en
la supremacia y autenticidad de la
verdadera religién, la del Cristo en
la cruz, y la satanizacién o demo-
nizacién de las tradiciones religio-
sas autéctonas. La nueva religion
venida de Europa era portadora de
una novedosa e irresistible oferta:
la salvacién eterna de las almas v,
por ende, la liberacién del fuego del
infierno, donde reina el demonio.
El tema del demonio, dilecto de la
nueva religién, podria ser objeto de
un estudio aparte, pues fue de gran
impacto en el periodo colonial,
principalmente en la aniquilacién y
desprestigio de las tradiciones reli-
giosas autéctonas. No obstante, le
daremos un espacio a este tema en
la seccién de entidades malignas,
en la cual destacaremos rasgos de
entidades que la tradicién cristiana
denomina, de forma general, como
el diablo o el demonio. Son entida-
des interesantes, que nos presentan
el marco de fondo o contraluz para

comprender, de forma mis clara,
las espiritualidades.

El proceso histérico de imposi-
cién y sustitucién cultural, iniciado
durante la colonizacién espafola,
sobrepas6 la declaracién formal de
independencia de 1821 y sobrevive
hasta el presente. Ademds de aspec-
tos politicos, econdmicos y sociales,
el aspecto religioso ha jugado un
papel importante en la sustentacién
de formas neocoloniales que conti-
nuan deslegitimando las tradiciones
ancestrales de los pueblos originarios
en toda la gran Abya Yala®.

La pretensién hegeménica del
cristianismo continda teniendo, en
el presente, un fuerte impacto en las
comunidades indigenas de los dife-
rentes territorios de Costa Rica. La
presencia de pequenos templos en
los territorios es visible. Predicadores
entusiastas, convertidos de iglesias
cristianas evangélicas, pentecostales
y neopentecostales, dan continuidad
al discurso colonial invasor. La incur-
sidén de las iglesias en los territorios
se ha fortalecido con nuevos medios
de comunicacién como caminos
vecinales, puentes colgantes, radios
comunitarias y medios tecnoldgicos,

1 Segin datos de la Fundacién Nacional del Indio (FUNAI), érgano del Mi-
nisterio de Justicia de Brasil, existen 107 registros de pueblos aislados en la

Amazonia  brasilena. Cfr.

http://www.funai.gov.br/index.php/nossas-acoes/

povos-indigenas-isolados-e-de-recente-contato?limitstart=0%#

2 Abya Yala es un término tomado del pueblo Guna de Panam4 para referirse a todos los

pueblos herederos de los habitantes originarios que poblaron nuestra América. Abya

Yala alude a una tierra madura y fecunda a la que, para nombrarla, no es necesario acu-

dir a referencias coloniales o neocoloniales.


http://www.funai.gov.br/index.php/nossas-acoes/povos-indigenas-isolados-e-de-recente-contato?limitstart=0#
http://www.funai.gov.br/index.php/nossas-acoes/povos-indigenas-isolados-e-de-recente-contato?limitstart=0#
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como celulares. Todos estos recursos
han facilitado el acceso a reuniones
semanales y la escucha de la predica-
cién en el idioma local, y, en su con-
junto, actiian para hacer desaparecer
las creencias ancestrales.

Otra cara del proceso de co-
lonizacién y deslegitimacién de las
culturas originarias es la educacién
formal, iniciada por el Estado cos-
tarricense, con la apertura de es-
cuelas en los territorios indigenas.
Estrechamente relacionado con la
presencia religiosa cristiana, la pri-
mera educacién impartida en el pais
es educacién religiosa. Segun Gue-
vara y Solano (2017) “La educacién
dirigida a las poblaciones indigenas
sometidas al dominio espanol se li-
mitaba a evangelizar principalmente
en la regién de Nicoya luego de 1524
y el Valle Central después de 1560”.
La educacién publica, en sus inicios,
fue tarea de misioneros religiosos
como los franciscanos, en el caso
costarricense. La educacién, ya sea
explicita o implicitamente religiosa,
es un instrumento de colonizacién y
desestructuracion cultural. Adn en
1906, la Cartera de Instruccién Pa-
blica del Estado costarricense dispu-
so la creacién de una colonia escolar
en Talamanca®, sin resultados. Un
nombre revelador para la escuela, de
su cometido final, en las poblaciones
indigenas: la colonizacién.

El conocimiento y la sabiduria
local aplicado en 4reas como la salud
y la agricultura entran en conflicto
con los nuevos saberes, promovidos
desde la escuela, aunque existen es-
fuerzos recientes, como la apertura
de un Departamento de Intercultu-
ralidad en el Ministerio de Educa-
cién Publica. Sin embargo, la figura
del Awd y del jawd en la cultura
bribri y cabécar o las parteras en la
cultura ngibe declinan ante la medi-
cina contempordnea.

La situacién de neocoloniza-
cién antes aludida, con sus diversos
rostros de descrédito y deslegitima-
cién de la cosmovisién de las cultu-
ras originarias, ha funcionado como
una barrera al conocimiento actual
de las espiritualidades indigenas, o,
de lo que ha sobrevivido de ellas.

El presente texto busca organi-
zar materiales dispersos publicados,
producto de investigaciones serias
sobre el tema de espiritualidades
indigenas o de temas relacionados
con la religién, la cultura e iden-
tidad. Las fuentes consultadas son
textos académicos y otros que con-
tienen tradicién oral, recopiladas
mediante trabajo de campo. Fueron
buscados escritos donde las perso-
nas consultadas, como fuente pri-
maria, son informantes calificados
de pueblos indigenas.

3 Andrés Fernandez Arauz. Estadisticas del subsistema de educacion indigena de Costa Rica.
Historia y situacién actual (1800-2016). MED, San José. 2018, p. 17.
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Para este trabajo, la fuente de
informacién ya sea de primera o
segunda mano, proviene de la tra-
dicién oral. El conocimiento y la
sabiduria ancestral se guarda y se
transmite de forma oral, de gene-
racién en generacién, sin libros ni
bibliotecas. Mds bien, las personas
adultas mayores, que guardan un
acervo importante de experiencias,
de conocimiento y participacién en
la cultura vivida, son consideradas
verdaderos libros vivientes. Estas
personas no ostentan titulos univer-
sitarios en su curriculo, puede que
no sepan leer ni escribir o que se
comuniquen, apenas, en su idioma
materno; sin embargo, traen consi-
go el conocimiento mds importan-
te, en la tarea de la reconstruccién
de sus espiritualidades.

La base de la tradicién oral se
expresa, por lo general, mediante
historias o narraciones, de las cua-
les, como muestra el distinguido
estudioso de las culturas indigenas
de Costa Rica, Adolfo Constenla?,
existen diversas modalidades o gé-
neros. Asi, en la cultura malécu,
Constenla identificé y clasificé los
siguientes géneros de narraciones o
pldticas tradicionales: sobre el origen
del mundo y el comportamiento de
las divinidades y sobre la cultura o
maracunuca. Entre estos tltimos, se
destacan relatos sobre felinos o zafas,

sobre ogros o muerras, sobre duen-
des, ademds de canciones populares
y poesia. De esta forma, se muestra
la riqueza de la oralidad y la diver-
sidad contenida en sus expresiones.
Una tarea desarrollada en el
presente trabajo ha sido la de reco-
lectar y organizar narraciones sobre
espiritualidad, ya publicadas con
otros propésitos, con la finalidad de
presentar el perfil y los trazos fun-
damentales de las espiritualidades de
los pueblos indigenas de Costa Rica.
El trabajo concentra, en un solo
tomo, lo que bien puede ser tratado
de forma individual y por extenso
para cada pueblo originario de Cos-
ta Rica. Sin embargo, es del interés
del autor la presentacién resumida
de los principales rasgos de espiri-
tualidad de cada uno de los pueblos
que habitan en Costa Rica, en aras
de ofrecer una visién de conjunto.
Algunos aspectos del presente
trabajo son los siguientes: 1) Toma
relatos cosmogdnicos como fuente
principal; 2) Las fuentes de los re-
latos son bibliogréficas; 3) Elabora-
cién de un trabajo hermenéutico y
de sintesis, a partir de datos sobre
religiones indigenas, pues el tema de
espiritualidad no conforma un apar-
tado en los estudios antropolégicos
consultados; 4) La religién aporta
informacién para comprender la es-
piritualidad de los pueblos, pero se

4 Adolfo Constenla, Eustaquio Castro, Antonio Blanco. Laca Majifijica. La transforma-

cién de la tierra. San José: UCR, 1993.
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entiende, en este trabajo, restringida
y limitada por fidelidad y pertenen-
cia a instituciones y pueblos; 5) La
espiritualidad, se comprende abier-
ta, sin la fidelidad y rigidez exigida
por la religién, aunque determinan-
te de estilos de vida propios; 6) La
6ptica de andlisis de la informacién
viene dada, fundamentalmente, por
la teologfa, asociada con otras dreas
como la filosofia y la antropologia.

Existen pueblos originarios
como el bribri o el cabécar que, a
pesar del efecto avasallador del co-
lonialismo de ayer y de hoy, han
conservado buena parte de sus tra-
diciones y creencias; otros, sin em-
bargo, conservan su lengua, pero
pocas tradiciones espirituales, como
es el caso de los ngibes; todavia
otros, no conservan su lengua y la
tradicién oral que sobrevive se en-
cuentra “mestizada” con elementos
de la tradicién cristiana, como en
los boruca y en los térraba. Los cho-
rotega de Matambu y los huetares
son los pueblos que han experimen-
tado una aculturacién acentuada y
con mayor grado de perversidad y
se les puede situar como los que han
sufrido mayores pérdidas culturales
y de su espiritualidad ancestral.

No obstante, la destruccién co-
lonial y neocolonial sufrida por las
culturas autéctonas de Costa Rica
no logré destruir elementos valiosos
de las espiritualidades. Por fortuna y
gracias a la resistencia de los indémi-
tos pueblos bribri, cabécar, ngibe,

buglé, malécu, brordn, brunkaj y
chorotega, podemos presentar en
esta obra, algunos rasgos de las tra-
diciones de espiritualidad a través de
sus relatos cosmogénicos, con la es-
peranza de lograr una mirada global.

Se entiende que un tema tan
vasto como el de las espiritualida-
des, dentro de las culturas origina-
rias de tradicién oral, como son las
costarricenses, podria y deberia ser
abordado desde el estudio de la ce-
rdmica, la orfebreria, la arquitectura,
las instituciones, los rituales, inicid-
ticos o funerarios, etc. Pero, la tras-
cendencia de las construcciones de
significado y sentido de la existen-
cia, condensados en los mitos cos-
mogdnicos, nos parece fundamental
para realizar una introduccién al
conocimiento sobre espiritualidad o
espiritualidades de los pueblos ori-
ginarios. Se cree que los relatos de
origen del universo contienen una
profunda sabiduria arraigada en el
tiempo, que ha sido transmitida por
generaciones, en las que se elaboran
respuestas a preguntas fundamen-
tales sobre el sentido ultimo de la
existencia. Los mitos cosmogénicos
ofrecen respuestas a preguntas sobre
el origen del mundo, de su creador,
del sol, del dia, de la noche, del po-
blamiento de los primeros huma-
nos, animales y entidades asociadas
al bien y al mal, a la enfermedad y a
la muerte.

Se tiene consciencia de la au-
sencia de aportes de la arqueologia

13
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en este trabajo, pues los tiene y
muy importantes. Sin duda, la re-
construccién de las espiritualidades
ancestrales permanece cifrada en
vestigios que el tiempo no ha bo-
rrado y que son posible de explorar
mediante el estudio de cerdmica, or-
febreria, herramientas, etc. Este es
un campo de investigacion abierto,
para ser profundizado por un equi-
po interdisciplinario de estudio. El
aporte de este trabajo estd en contri-
buir a la reconstruccién de una vi-
sién integral de la espiritualidad de
los pueblos originarios a partir de la
recopilacién y organizacién de ma-
teriales dispersos, obtenidos y traba-
jados con otros propésitos.

El presente trabajo, con esa li-
mitacién, se enfoca en la tradicién
oral contempordnea de los pueblos
indigenas como fuente bdsica de in-
formacién. Otras fuentes existentes
como enterramientos, artefactos fu-
nerarios, petroglifos, esferas de pie-
dra, etc., requieren de un enorme
trabajo de investigacién para desci-
frar, datar, ubicar e interpretar. La
ventaja de los mitos provenientes de
fuentes orales es su contemporanei-
dad y el hecho de que, las mismas
personas informantes pueden ofrecer
su interpretacién sobre sus propias
narraciones. Las fuentes arqueoldgi-
cas presentan una mayor compleji-
dad, el acceso al conocimiento es un

proceso laborioso e interdisciplina-
rio, donde las poblaciones indigenas
actuales, sin desconsiderar su estilo
de vida arraigado a sus tradiciones,
aun asi, presentan un limitado co-
nocimiento y, por ende, un escaso
aporte en la comprensién holistica
de las sociedades antiguas. Los mi-
tos cosmogonicos son un vinculo de
comunicacién entre las sociedades
antiguas ya extintas y los actuales
pueblos indigenas; de ahi la perti-
nencia de su estudio para conocer
sobre espiritualidades.

Esta obra distingue religién de
espiritualidad, dos conceptos in-
terconectados y, en ocasiones, con-
fusos, y plantea algunas ideas que
ayudardn a clarificar la relacién en-
tre ambos conceptos. Asi que, sin
entrar en una discusién compleja
sobre el concepto de religién, que no
es nuestro propdsito, optamos por
una fusién interesante de los apor-
tes del sociélogo Emile Durkheim
y del antropdlogo Clifford Geertz,
segun la cual: la religion es un siste-
ma de creencias, de ritos, de formas
de organizacién, de normas éticas y
de sentimientos, por cuyo medio los
seres humanos se relacionan con lo
divino y encuentran un sentido tras-
cedente de la vida®.

Todo sistema religioso, segtin
los autores citados incluye cin-
co dimensiones: creencias, ritos,

5  Manuel Marzal. Tierra Encantada. Tratado de antropologia religiosa de América Latina.
Madrid: Pontificia Universidad Catélica del Pert, Trota, p. 27.
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formas de organizacién, normas
éticas y sentimientos peculiares;
algunas dimensiones se presentan
con un mayor énfasis, en determi-
nados sistemas religiosos. Los siste-
mas religiosos contienen normas de
pertenencia y lealtad y rituales de
iniciacién para el ingreso, asi como
normas y rituales de no pertenencia
o expulsién, con frecuencia vincu-
lados a ruptura de cddigos de ética,
matrimonios exdgenos, condiciones
de impureza, etcétera.

La religién como sistema sim-
bélico, estd determinada o vinculada
a una autoridad que da legitimidad a
todo el sistema. Esta puede ser fun-
dada en el designio de divinidades
concebidas en singular o en plural,
en referencia a un libro, entendido
como sagrado, como el Corédn o la
Biblia, en la autoridad de una figura
carismdtica como Siddharta Gauta-
ma o Buda Gautama, en cuyo caso,
conforma una religién singular no
deista. También, un héroe civiliza-
dor como figura, con ciertos atri-
butos humanos y divinos al que no
se le rinde culto, pero se le recuerda
en la tradicién oral, por sus hazanas
prodigiosas, mediante rituales. En la
tradicién bribri, por ejemplo, el Bai-
le del Sorbén recuerda y celebra el
evento prodigioso realizado por Sibo
y sus colaboradores en la creacién
del mundo.

La espiritualidad, a su vez, se
diferencia de la rigidez de los siste-
mas simbdlicos religiosos, por su
flexibilidad en la fundamentacién
de las creencias y la fidelidad a las
instituciones garantes de cohesién y
pertenencia. Flexibilidad que impli-
ca libertad y desapego de normas y
denominaciones creadas para man-
tener la cohesién y la unidad hacia
el interior de las religiones. La espi-
ritualidad, al igual que la religion,
conforma una perspectiva, una for-
ma de ver la vida y de construir el
mundo, por el que se obtiene o se da
sentido a la vida.

La religién, no, en tanto, pue-
de ser una manera en que muchas
personas viven su espiritualidad®.
Esta propuesta del monje cistercien-
se norteamericano Wayne Teasdale
presenta una clave para comprender
la relacién entre ambos términos, no
siempre clara. La espiritualidad es
mds amplia que la religién, segin el
autor citado. También se puede in-
ferir que alguna religién cumple el
papel de la espiritualidad, pero que
la espiritualidad apunta a un hori-
zonte mds amplio, donde la religién
no alcanza a llegar.

Existe en Costa Rica y, en gran
parte de Amerindia, situaciones en
las que la religién originaria se ha
perdido, se ha modificado o se han
formado sincretismos, producto del

6 Wayne Teasdale. 7he Mystic Heart: Discovering a Universal Spirituality in the Worlds
Religions. California: New World Library. 2010, p. 50.
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colonialismo cristiano. Un ejemplo
es el caso de la religion Mama Chi,
una forma de espiritualidad reciente,
aparecida el siglo pasado, en el pue-
blo Ngibe, al sur de Costa Rica. En
esta novel expresidn es dificil delimi-
tar lo que son aspectos estructurales
religiosos de sus trazos de espiritua-
lidad’. Sin embargo, es interesante
examinar, en su interior, la relacién
antagdnica entre cultura ancestral y
expresiones de cristianismo catélico,
pentecostal y neopentecostal. Mama
Chi presenta rasgos milenaristas y
sincréticos de la contemporaneidad
que no se ha querido excluir de esta
presentacién de espiritualidades in-
digenas de ayer y de hoy.

Al interrumpirse la forma-
cién y sucesién de las autoridades
y especialistas religiosos®, la religién
ancestral declina. En el caso de la
cultura bribri, estos son denomi-
nados los UsekoLpa (sacerdotes),
los Awapa (médicos), los TsokoLpa
(cantores), los Okompa (enterrado-
res) y los SwdbLapa (narradores del
Siwd). Aunque sean frecuentes las
conversiones a las iglesias evangéli-
cas 0 a los Fe Bahd'i’ entre los bribri
o los ngibe, subsisten trazos de es-
piritualidad. Consecuentemente, la

religién bribri y cabécar que deben
ser las que aun tienen mayor arrai-
go en la poblacién, estin amenaza-
das con desaparecer.

Pero no asi la espiritualidad,
pues esta es mds amplia que la reli-
gién y de vida mds larga, ya que per-
manecen algunos rasgos o elementos
de las dimensiones de la religién an-
cestral, bajo una forma mds préxima
alo que aqui entendemos por espiri-
tualidad. Es decir, la dimensién or-
ganizativa y ritual religiosa decae en
el periodo colonial y se incrementa
con la muerte, a menudo por asesi-
nato de sus lideres y especialistas. Sin
embargo, subsisten creencias, narra-
ciones miticas y ciertos rituales que
alimentan posturas éticas y visiones
de mundo particulares aun cuando
se hayan dado conversiones al cristia-
nismo. La permanencia y arraigo a la
tradicidn ancestral, o a sus vestigios,
como una forma de orientacién y
sentido para la vida contempordnea
de pueblos indigenas en Costa Rica
es lo que denominamos espirituali-
dad. La espiritualidad puede presen-
tar rasgos religiosos o tener la marca
de pricticas religiosas ancestrales; sin
embargo, no es lo mds frecuente. La
huella de la espiritualidad indigena

7 Ver Cortés Campos Alexander. La Religion de Mama Chi entre los Nibes de Costa Rica. 2016.

8  Cada cultura tiene diferentes grados de desarrollo y especializacién, asi como diferentes

nombres para estas personas, con frecuencia y de manera impropia, llamadas chamanes

o sukias. Asi, la cultura malécu no presenta el desarrollo y especializacién alcanzado por

la cultura cabécar o bribri.

9  Existen comunidades de Fe Bahd'i en los pueblos Bribri, Cabécar y Ngibe, ver Rojas, Co-
nejo D. Dilema e identidad del pueblo Bribri. San José, Costa Rica: Editorial UCR, 2009.
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contempordnea es muy amplia y di-
ficil de enumerar de forma exhaus-
tiva. La espiritualidad indigena, en
sentido amplio, estd presente en las
creencias y en las maneras de vivir,
vinculadas a formas de cultivar la
tierra, hdbitos alimentarios, idioma,
cantos de cuna, tradicién oral y mu-
chas otras expresiones.

Por otro lado, la incursién de
religiones occidentales en los terri-
torios indigenas ha creado dilemas
de identidad', por el choque de la
tradicién indigena con la moderni-
dad. La conversién'' al cristianis-
mo, por ejemplo, no se alcanza a
considerar como una amenaza a la
identidad. La euforia de la conver-
sién impide ver las consecuencias, a
largo plazo, del acto de abrazar una
religién extranjera. No se conside-
ra el hecho de que la conversién al
cristianismo implica la adopcién y
la opcién por una cosmovisién di-
ferente a la propia.

En el fondo, las conversiones a
religiones occidentales de personas
indigenas comportan, primero, la
perdida de la religién ancestral como
sistema simbdlico, para después
erosionar o diluir la espiritualidad
como arraigo y como perspectiva
de vida. Ademis, el cristianismo,
mejor dicho, los cristianismos pre-
sentes en los territorios indigenas de
Costa Rica son blindados hacia una
reflexién y didlogo con las culturas
indigenas. Tampoco se interesan por
temas urgentes como derechos hu-
manos, tierra y territorio, ambiente,
educacién, gobernanza y autonomia.

En suma, la cristianizacién de
los pueblos indigenas, objetivo de
la misién de tantas iglesias en los
territorios, implica una occidentali-
zaci6én de sus modos de vida. Como
resultado, se ve un abandono de sus
tradiciones ancestrales y la ausencia
de un discurso propio'? y auténomo,
lo cual se puede condensar diciendo

10

11

12

Daniel Rojas Conejo. Dilema e identidad del Pueblo Bribri. San José, Costa Rica: Edito-
rial UCR, 2009.

Sobre la conversién de indigenas al cristianismo hay estudios que senalan la continui-
dad y la ruptura cultural, asi como nuevas pricticas de sustitucién en la vida cotidia-
na. Ver el interesante trabajo de Aparecida Vilaga, ‘Cristaos sem fé: alguns aspectos da
conversio dos Wari’ (PakaaNova)’. Mana. Estudos de Antropologia Social, 1999, v. 2,
n.° 1, pp. 109-37. Ademds, R. Wright (org), transformando os Deuses. Os multiplos
sentidos da conversdo entre os povos indigenas no Brasil. Campinas: UNICAMP, pp
131-54. Wright, R. (ed.) Transformando os Deuses. Vol. I1. Igrejas Evangélicas, Pentecostais
e Neopentecostais entre os Povos Indigenas no Brasil, 2004, p. 408; Campinas: Editora da
Unicamp, 2004. Regards, CNRS. “Buscando Un Dios. Evangelizacién y Transforma-
cién Politica entre os Pueblos Indigenas Amazdnicos.” Rediceisal. 2019. Print.

La formulacién de un discurso propio indigena para un sector importante en Amerindia
implica la adopcién de un cristianismo critico del cristianismo tradicional, aliado al co-
lonialismo religioso y afin a la filosofia y teologia de la liberacién. Una vertiente critica y
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que la suma de todas estas pérdidas
se expresa, finalmente, en una ame-
naza y, consecuentemente, en la pér-
dida de su espiritualidad.

El afdn introductorio y explora-
torio al tema de las espiritualidades
originarias de Costa Rica plantea
tres principios fundamentales: in-
terculturalidad, teologia del plu-
ralismo y didlogo interreligioso o
interespiritualidad. Los tres operan
bajo el supuesto del reconocimien-
to y el respeto de las espiritualidades
ancestrales. En ese sentido, respetar
implica reconocer que los pueblos
desarrollan expresiones propias, au-
ténomas, construidas desde su auto-
determinacién y libertad.

La interculturalidad supone
una perspectiva de horizontalidad y
no jerarquizacién entre culturas. No
es suficiente reconocer el multicultu-
ralismo de los pueblos; es necesario
avanzar un paso mds, que permita
reconocer dindmicas de ejercicio del
poder en la forma de imposicién
de algunas culturas que se suponen
superiores sobre otras, por poseer

una filosofia universal, una religién
verdadera, mayor desarrollo, mds
poder financiero, un ejército po-
deroso, etcétera. La interculturali-
dad propone el ideal de la justicia
cultural, modelo de relaciones con
base en principios éticos y filosé-
ficos que constituyen una ruptura
radical ante cualquier postura de
dominacién de una cultura sobre
otras. La filosoffa intercultural de
Raul Fornet-Betancourt”, filésofo
cubano arraigado en Alemania, serd
el fundamento para este apartado.
La teologia del pluralismo es
un segundo principio o categoria
de andlisis adoptado. Posee cardcter
teoldgico, como debe ser, tratdn-
dose de un estudio de las creencias
de los pueblos originarios. Se trata
de asumir los principios de la teo-
logfa mencionada, con la finalidad
de gestionar los conflictos histéri-
cos entre religiones, marcados por
la violencia, la arrogancia, el fana-
tismo y las presunciones de supe-
rioridad. La teologia del pluralismo
ofrece herramientas hermenéuticas

alternativa de la cristiandad occidental se expresa en el movimiento denominado teolo-

gfa india. Ver al respecto Victor Madrigal Sinchez. Téologia en Abya Yala. El Salvador.

Ediciones Don Bosco, 2018.

13 Fornet Betancourt nacié en Holguin Cuba en 1946, es profesor en las universidades

de Bremen y Aachen en Alemania. Su obra se enfoca en potenciar la Filosofia de la

Liberacién como un modelo de Filosofia Intercultural, ademds de promover la filosofia

intercultural como una alternativa a la globalizacién mundial. Algunas de sus obras son:
Filosofia intercultural (1994), Transformacion intercultural de la filosofia (2001); Culturas
y poder. Interaccion y asimetria entre las culturas en el contexto de la globalizacién del 2003;
Critica intercultural de la filosofia latinoamericana actual (2004); Interculturalidad, critica
y liberacion (2012); Filosofia y espiritualidad en didlogo (2017).
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para comprender las religiones y las
espiritualidades en su dinamismo
histérico, con frecuencia vinculado
a la violencia y a poderes politicos
opresores. Pero también, se recono-
ce el potencial ético y espiritual de
las religiones, para favorecer y pro-
mover relaciones de paz, de didlogo
y reconciliacién, fundados en sus
principios del amor al préjimo, de
bondad, compasién, honestidad,
etc. La obra del jesuita estadouni-
dense Paul Knitter'* (1939) serd el
principal apoyo para este principio.

El didlogo interreligioso e in-
terespiritualidad es el tercer princi-
pio, relacionado y complementario
de los dos anteriores. Entre varios
aportes existentes, se ha tomado el
del monje estadounidense Wayne
Teasdale" (1945-2004).

El punto de partida es la ne-
cesidad de establecer un didlogo
interreligioso, capaz de superar
el proselitismo, la necesidad de

evangelizar y salvar almas estd pre-
sente en el afdn expansionista de las
religiones y la idea de superioridad
de una religién sobre otra. El did-
logo interreligioso busca promover
encuentros y relaciones conjuntas
interreligiosas, desde el principio de
la convivencia. Como resultado, el
didlogo interreligioso se transforma
en didlogo interespiritual, el cual
incluye toda la existencia humana.
“Es al mismo tiempo una actitud
contemplativa, una disposicién para
una vida en profundidad™'®.

En estos tres principios men-
cionados, se quiere enfatizar que el
didlogo aludido sobrepasa el dm-
bito cristiano ecuménico e inte-
rreligioso y se sitda dentro de las
espiritualidades en didlogo y en
sintonia con la visién de un plura-
lismo cultural y religioso. Giuseppe
Giordan, sociélogo de la Universi-
dad de Padua, afirma que el plu-

ralismo es un concepto clave para

14 Profesor de teologfa y religiones del mundo en el Union Theological Seminary de Nueva

15

16

York. Se ha interesado por el didlogo interreligioso y en la bisqueda de cooperacién de
las religiones del mundo para el bienestar humano y ecoldgico. Entre sus obras se desta-
can: No Other Name? A Critical Survey of Christian Attitudes Toward the World Religions
(1985); One Earth Many Religions: Multifaith Dialogue and Global Responsibility (1995);
Introducing Theologies of Religions (2002).

Wayne Teasdale fue un monje laico miembro de un monasterio interreligioso, quien
impulsé un movimiento de renovacién mondstica o nuevo monaquismo. Fue profesor
adjunto en DePaul University, Columbia College, and the Catholic Theological Union
de Chicago. Dedicé su vida a la bisqueda de didlogo y comprension entre las religiones
del mundo. Entre sus escritos estd: Essays in Mysticism: Explorations into Contemplative
Experience (1982); The Mystic Heart: Discovering a Universal Spirituality in the World's
Religions (1999); Bede Griffiths: An Introduction to his Interspiritual Thought (2003).
Wayne Teasdale. 7he Mystic Heart: Discovering a Universal Spirituality in the World's
Religions. California: New World Library, p. 50. (traduccién propia) p. 17.
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entender lo que pasa en el mundo
de hoy, y no debe ser confundi-
do con el concepto de diversidad.
“Es un error, afirma, sobreponer
el significado de pluralismo sobre
el de diversidad como si fueran si-
nénimos. No debemos confundir
el nivel normativo regulatorio del
pluralismo con el nivel descriptivo
de la diversidad empirica”"’.

No cabe duda de que el co-
nocimiento de las espiritualidades
indigenas desafia las propias creen-
cias occidentales e interpela sobre
los presupuestos y prejuicios hist4-
ricos, con frecuencia cémplices por
el silencio ante las diversas formas
de discriminacién, racismo, irres-
peto de sus derechos y tradiciones.
Por otra parte, el conocimiento
de las espiritualidades indigenas
es comprendido bajo el supuesto
de un respeto profundo a formas
alternas de concebir y ver el mun-
do; no se trata pues, de hacer una
exploracién con una mirada fol-
clérica sobre tradiciones poco co-
nocidas. La propuesta es contribuir
a un didlogo amplio, desde las espi-
ritualidades, con el fin de fomentar
relaciones de comprensién, respe-
to, justicia y paz.

El presente texto introduc-
torio al estudio de las espirituali-
dades de los pueblos originarios

no serfa posible si no se recurre a
los mitos, los cuales son la fuente
principal de la presente obra. Entre
los diversos mitos existentes se ha
dado preferencia a los mitos cos-
mogdnicos, por ofrecer una visién
integral y respuestas a preguntas
fundamentales de los seres huma-
nos. El siguiente apartado dispone
de una breve caracterizacion de los
pueblos indigenas de Costa Rica.

Los pueblos indigenas de
Costa Rica

Los pueblos indigenas, habi-
tantes actuales del territorio de Cos-
ta Rica son: malécu, bribri, cabécar,
ngibe, buglé, boruca, broran, cho-
rotega y huetar, distribuidos en 24
territorios. A ellos se deben sumar
poblaciones indigenas migratorias
como los miskitos de Nicaragua y los
pueblos transfronterizos de la fronte-
ra sur con Panamd, que trabajan en
la produccién agricola en distintas
zonas del pais. Segin el tltimo cen-
so poblacional del Instituto Nacio-
nal de Estadistica y Censo (INEC)
del ano 2011, 2,4 % de la poblacién
es indigena, en un total de 104 143
personas, en su mayoria viven en las
dreas rurales o periféricas a los terri-
torios indigenas, principalmente en

17  Giuseppe Giordan. Introduction: Pluralism as legitimization of diversity, en G. Giordan
y E. Pace (Editores) Religious diversity in the contemorary world. London: Springer,

2014. (Traduccién propia)
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Puntarenas, Limén y el cantén de
Talamanca. La fuente citada indica
que un 25 % de la poblacién indi-
gena no tiene pueblo o vive fuera de
su territorio. Este censo del 2011 es
la fuente oficial para todas las refe-
rencias poblacionales que se citardn
en esta obra.

Cabe resaltar un dato del citado
censo sobre poblacién no indigena
habitando territorios indigenas la
cual es de un 25,9 %. La informa-
cién es relevante pues revela un pro-
blema social complejo de ocupacién
del territorio por personas fordneas.
En parte se debe, a la tenencia ilegal
de la tierra, al mestizaje, pero, tam-
bién, refleja problemas de autoiden-
tificacién como indigena.

La tierray el territorio son pri-
mordiales para la cultura y super-
vivencia de los pueblos indigenas.

La invasién histérica de los terri-
torios indigenas se relaciona con el
confinamiento a territorios alejados,
de dificil acceso y de baja productivi-
dad agricola. Situacién que ha afec-
tado las condiciones de vida de estas
poblaciones: elevados niveles de po-
breza, ineficiente acceso a servicios
basicos como electricidad, agua,
salud y educacién. Agregado a esto,
debe anotarse una queja frecuente
del movimiento indigena organiza-
do, asi como de organizaciones sin
fines de lucro, referente a la inefi-
ciencia y omisién del Estado en las
politicas publicas y programas a fa-
vor de las poblaciones indigenas'®.
A continuacién serdn presen-
tados algunos datos de los pueblos
indigenas que aqui habitan.

18 Ver informes del Observatorio Derechos Humanos y Autonomia Indigena (ODHAIN)

Costa Rica. https://semanariouniversidad.com/pais/desconfianza-con-el-estado-crece-en-

salitre-y-terraba/;  https://surcosdigital.com/la-ilegalidad-normalizada-en-territorios-
indigenas-de-costa-rica/ El Frente Nacional de Pueblos Indigenas (FRENPI) se mani-

festé denunciando la inaccién del Estado costarricense al cumplirse el primer aniver-

sario del asesinato de su lider Sergio Rojas Ortiz: La complicidad constante del Esta-

do/Gobierno costarricense bloquea el cumplimiento de nuestros derechos indigenas,

entre los que destacamos el NO reconocimiento efectivo de nuestra Tierra/Territorio.

La inaccién del Estado, y sucesos violentos como el desalojo de las instalaciones de la
Asamblea Legislativa, el 10 de agosto del 2010, orillé a que este FRENTE dejara de
desplazarse a la Capital a “mendigar” espacios de escucha con el Gobierno/Estado. En

su lugar, se acordé mantener la lucha por la causa indigena, construida desde nuestra

autonomia y ejecutada desde nuestros Territorios/Comunidades. Cfr. https://surcosdigital.

com/frenapi-1-ano-del-asesinato-de-sergio-rojas-ortiz/
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Mapa de los pueblos indigenas de Costa Rica
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Fuente: INEC, 2011
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Pueblo Bribri. Territorios:
Salitre, Cabagra, Talamanca Bribri,
Keékold. Extensiéon: 86 788 hecti-
reas; la poblacién estimada es de
16 938 personas. Sobre el idioma,
el bribri, es hablado por el 54,7 %
de la poblacién de estos territorios.
También hay presencia de bilingiiis-
mo con el espanol. Los awd (jawd
en cabécar), son responsables por

las précticas curativas, a través de la
entonacion de cantos y utilizacidén
de elementos como piedras con ca-
racteristicas mégicas, se encargan de
alejar estas fuerzas y convocar otras
que atraen el bienestar.

Pueblo Cabécar. Territorios:
Chirripd, Ujarrds, Tayni, Talamanca
Cabécar, Telire, Bajo Chirripé, Nai-
ri Awari y China Kich4. Extensién:


http://reddcostarica.net/wp-content/uploads/2022/05/pueblos-indigenas-costa-rica.jpg
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163 317 hectdreas. La poblacién
estimada es de 13 993 personas.
Idioma: el Cabécar se conserva en
100 % vy se divide en tres formas
dialectales. Junto con el pueblo
bribri conforman una sola etnia
llamada “talamanquefia”. Sobre su
espiritualidad, se fundamentan en
la figura de un especialista con co-
nocimiento de la medicina tradicio-
nal conocido como jawd, actuando
como intermediario entre el mundo
fisico y el espiritual. Es un experto
en narraciones ancestrales, plantas y
otros elementos como piedras con
poderes mdgico-religiosos, la cos-
movisién y los cantos de sanacién,
donde se relacionan las plantas y los
diversos tipos de enfermedades.

Pueblo Boruca. Territorios
Boruca, Curré, Térraba. Exten-
sién: 23 090 hectdreas Tiene una
poblacién de 2 593 habitantes.
Idioma: Boruca, en desuso, sola-
mente algunas personas adultas
mayores manejan el idioma tradi-
cional. Las generaciones mds jo-
venes no han demostrado interés
por aprender el idioma. Debido al
proceso de imposicién cultural del
grupo dominante desde la colonia,
predomina el uso del espanol. Ac-
tualmente uno de los rasgos cultu-
rales que persisten y cuentan con
gran apropiacién, por parte de la
comunidad indigena brunkaj, es el
juego de los diablitos o Kagri en
lengua brunca.

Pueblo Chorotega. Territo-
rio: Matambu. Idioma: Extinto.
Extensién 1 710 hectdreas. El te-
rritorio Chorotega posee 1 085
habitantes. La comunidad indige-
na chorotega se ubicaba en toda la
zona de Guanacaste. También se
ubicaban al sur de Nicaragua y, en
parte, en Puntarenas. El territorio
chorotega marca la regién de in-
fluencia mesoamericana en Costa
Rica. Como los anteriores pueblos,
padecieron las consecuencias de la
conquista y la colonizacién, hasta
casi su exterminio. La aculturacién
vivida fue intensa, adn permanece
la influencia culinaria, que tiene
como base el consumo del maiz,
ademds de algunos toponimicos.

Pueblo Huetar. Territorio:
Quitirrisi, Zapatén. Extension:
3 818 hectdreas. Idioma: Extinto.
El que fuera el grupo étnico mis
numeroso a la llegada de la inva-
sién colonial europea es, al presen-
te, un pueblo con 1 354 habitantes.
Este pueblo ha perdido su lengua
y desconocen sus mitos de origen,
asi como sus ritos ancestrales. Fue
en el siglo XIX cuando su sistema
social y cultural se desestructur6,
consecuencia del desplazamiento
por las plantaciones de café. Hoy
en dia quedan pequenas poblacio-
nes, especialmente concentradas
en los cantones de Puriscal y Mora
de San José.
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Pueblo Malécu o Guatuso.
Existe un unico territorio el cual
se compone de tres localidades o
palenques: Tonjibe, El Sol y Mar-
garita, en el cantén de San Rafael
de Guatuso, en la provincia de Ala-
juela. Extensién 2 993 hectéreas.
La poblacién es de 498 habitantes.
Idioma: Malecu, se conserva en un
80 % de la poblacién; sin embargo,
tiende a la desaparicién. Existen di-
versas iniciativas para fomentar el
idioma. Aunque conservan su idio-
ma, este se encuentra en peligro de
extincién' y algunas tradiciones
ancestrales, como el ritual funebre
para algunos mayores, quienes en
vida asi lo solicitan.

Pueblo Ngibe. Territorios:
Abrojos Montezuma, Osa, Conte
Burica, Coto Brus, y Altos de San
Antonio, todos al sur, en la provin-
cia de Puntarenas, en los cantones de
Corredores, Golfito y Coto Brus. Ex-
tension 23 647 hectdreas. El pueblo
Ngibe tiene una poblacién de 3 654
personas. Idioma: Ngibere, diversas
variedades dialectales, tanto entre
la poblacién panamena, como en la

costarricense, el idioma se conserva
completamente, a pesar de sufrir di-
versos cambios, se habla en un 100 %,
la mayoria de la poblacién es bilin-
giie y habla espafiol o lo comprende;
sin embargo, muchas personas solo
hablan ngibere. La conservacién de
sus rasgos culturales se dio gracias a
la resistencia de las presiones de la
cultura dominante, pero viven en
una situacion dificil, pues algunas co-
munidades no disponen de servicios
bésicos. Esta es una razén por la cual
gran parte la poblacién sigue conec-
tada en los sistemas tradicionales de
salud, como curanderos y parteras.
Este pueblo transfronterizo se destaca
por el surgimiento de una tradicién
religiosa en la segunda mitad del siglo
pasado, que combina elementos cris-
tianos con tradicionales. Su nombre
es Mama Chi'y aglutina a un grupo
importante de personas en Panamd y
Costa Rica.

Pueblo Buglé o Bocotds. Son
oriundos de lo que hoy es la provin-
cia de Veraguas en Panamd. Su idio-
ma es el buglere, también conocido
como bocotd de Chiriqui o como

19 Segtin Isabel Cristina Bolanos, de las 6 000 lenguas que se hablan en el planeta mds
de la mitad estdn en peligro de extincidn y, segtin las proyecciones de los lingiiistas, no

logrardn sobrevivir después de la segunda mitad de este siglo. En el caso de Costa Rica,

4 lenguas forman parte de ese conjunto de las aproximadamente 3 000 lenguas amena-

zadas: guatuso, guaymi buglere, teribe y criollo limonense. Cfr. Isabel Cristina Bolafios

Villalobos. Gramdtica Pedagdgica del Buglere: el primer paso para la revitalizacién de

la lengua. Universos: revista de lenguas indigenas y universos culturales, N.o 14, 2017,

pp. 177-190.
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guaimi sabanero®. Los buglés han
coexistido de forma cercana con el
pueblo Ngibe, migraron junto con
ellos al territorio La Casona, en Li-
moncito del cantén de Coto Brus
en la zona sur de Costa Rica, en
la segunda mitad del siglo pasado.
La demarcacién de fronteras entre
Costa Rica y Panamd vino a conver-
tirles en pueblos transfronterizos.
Con el problema de que, del lado
costarricense no se les reconocié su
ciudadania, sino, mediante una lu-
cha reivindicatoria, organizada por
ambos pueblos, en los anos 90 del
siglo pasado.

Pueblo Teribe o Térraba. Se
compone de un Gnico territorio: el
Térraba. Extensién 9 355 hectdreas.
El territorio Térraba estd habitado
por un grupo de nasos o teribes
traidos por los frailes franciscanos a
finales del siglo XVII, desde la zona
de la desembocadura del rio Teribe
en Panamd. Los religiosos funda-
ron el pueblo de San Francisco de
Térraba con el fin de fortalecer la
ya existente reduccién de Boruca.
Este pueblo recibié una fuerte in-
fluencia catdlica colonial debido
a su origen, lo cual condujo a un
proceso acentuado de aculturacién

que incluyé la adopcién del idio-
ma espafnol y la pérdida de su len-
gua nativa, el Brirdn, asi como la
pérdida de la vivienda tradicional
y la forma de autogobierno, entre
otros. Sin embargo, en las dltimas
tres décadas, el pueblo indigena del
territorio Térraba ha realizado un
importante proceso de autoafirma-
cién de su identidad. Se autoidenti-
fican como brérdn. Han recuperado
formas propias de gobierno, han
llevado a cabo recuperaciones del
territorio usurpado por no indige-
nas, asi como el establecimiento de
una base de datos con informacién
genealdgica del origen de las fami-
lias, con lo cual se certifica el origen
étnico y se garantiza que el gobier-
no de la comunidad esté en manos
brordn y no de fordneos. Su afén de
revitalizaciéon cultural los ha lleva-
do a reencontrarse con sus parien-
tes naso de Panam4?'. Los datos de
poblacién indican 621 habitantes
distribuidos en un unico territorio,
el de Térraba, en el cantén de Bue-
nos Aires de Puntarenas.

Esta obra introductoria sobre
las espiritualidades de los pueblos
originarios estd dividida en cuatro
capitulos, con el siguiente orden: en

20 Nombre que se origina de una incorrecta apreciacién de algunos estudiosos, quienes

consideraron al buglere como variacién dialectal del guaimi y por extension, a los bu-

glés se les ha conocido también como guaimies sabaneros. Cfr. Enrique Margery Pefia y
Francisco Rodriguez Atencio. Narraciones Bocotds: Dialecto De Chirigui. San José, Costa
g

Rica: UCR, 1992, p. 40.

21 Cfr. Juan Diego Quesada. Teribes Y Térrabas, recuentos de un reencuentro. San José, Costa
Rica: Editorial de la Universidad de Costa Rica, 2001.
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el primer capitulo, abriremos una
ventana para ver los espiritus. Aqui
serdn presentadas diferentes mira-
das desde las cuales se puede ver y
comprender las espiritualidades in-
digenas en Costa Rica. El segundo
capitulo se empena en caracterizar
el mundo de los espiritus, tomando
en cuenta la tradicién oral, como
fuente primaria de este mundo.

Las deidades, espiritus, héroes
y demonios se hacen presentes, con
sus poderes e influencias. El tercer

capitulo pone a la persona lectora a
escuchar a los espiritus que hablan
y se manifiestan a través de las na-
rrativas 0 mitos cosmogdnicos de
cada pueblo. Finalmente, el cuarto
capitulo estd dedicado a indagar el
querer de los espiritus, sobre sus
intenciones y sus formulaciones
éticas, lo cual revelard el fundamen-
to de las espiritualidades. La con-
clusién presenta una sintesis de los
principios de las espiritualidades de
los pueblos originarios.



VENTANA PARA
VER LOS ESPIRITUS

| primer capitulo de esta obra

tiene como objetivo abrir

una ventana para ver los es-
piritus presentes en el istmo. Serdn
presentadas diferentes miradas desde
las cuales se puede ver y comprender
las espiritualidades indigenas, que
van mds alld de la estructura de las
religiones, puesto que, las religio-
nes indigenas como tales, ya no se
practican como solia ser antes de la
incursién del cristianismo. La venta-
na permite una mirada a la regién
geografica conocida como Area In-
termedia, se utiliza material de las
religiones y creencias, pero se enfoca
en las espiritualidades.

Espiritus en el istmo

Las dreas geogriéficas y sus fron-
teras son construcciones o conven-
ciones utiles para el estudio de una
regién, en nuestro caso de los pue-
blos originarios. La ubicacién de
Costa Rica en la regién es un dato
interesante para iniciar el trabajo,
pues hace parte geografica de la lla-
mada “Area Intermedia”. Esta deno-
minacién fue acunada en 1957 por
el arquedlogo Wolfgang Haberland.
Se conoce como “Area Intermedia” a
la zona que abarca desde el oriente
del territorio actualmente conocido
como Honduras; la costa atlintica,
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el centro de Nicaragua; Costa Rica
(excepto la peninsula de Guana-
caste que se le considera parte de
Mesoamérica), Panam4, la mitad oc-
cidental de Colombia, el occidente
de Venezuela y las tierras altas y la
costa de Ecuador®.

El concepto fue difundido en
los estudios antropolégicos y ar-
queoldgicos. Un ejemplo fue el del
arquedlogo estadounidense Gordon
Willey. En 1971, difundié el con-
cepto de Area Intermedia, explicado
de esta forma: “el Area Intermedia
toma su nombre de su posicién en-
tre las dos dreas de mayor cultura
en el Nuevo Mundo: Mesoamérica
y Perd”®. El concepto se funda en
la geografia y presenta dificultades,
pues es mds indicador de diferencia,
que descriptor interno de aspectos
relacionados a la homogeneidad del
drea. A pesar de un cierto talante
peyorativo en su definicién, Willey
aport6 un listado de doce caracteris-
ticas del Area Intermedia: 1) subsis-
tencia, 2) patrones de asentamiento,
3) unidades socio-politicas, 4) sitios
o centros ceremoniales, 5) tipos de
entierros, 6) ceramica, 7) metalur-
gia, 8) trabajos monumentales en
piedra, 9) manufactura de pequefos

artefactos de cerdmica, 10) hachas
de piedra pulida y pequefios orna-
mentos, 11) rasgos de tecnologia y
ausencia de estilos de horizonte y
12) afiliacién lingiiistica™.

El perfil de las espiritualidades
en la Regién Intermedia se entien-
de determinado por las atribuciones
concedidas al 4drea geografica y a los
diferentes niveles de desarrollo al-
canzados por sus instituciones socia-
les, de manera especial, el cacicazgo.

De modo general, desde la ar-
queologia existe un cierto consenso
en buscar la identidad del 4rea in-
termedia en s{ misma y no por opo-
sicién a las dos altas civilizaciones
del norte y del sur. Asi lo propone
Roberth Drennan, arquedlogo de la
Universidad de Pittsburgh.

En especial quisiera enfocar la
atencién en los cambios sociales
que ocurrieron entre los grupos
sedentarios y agricultores del Area
Intermedia:  estos  produjeron
sociedades centralizadas, que in-
corporaron una poblacién mds
extensa que la de una sola comu-
nidad local y cuya centralizacién
dependia de la formacién de rela-
ciones sociales desde iguales. Este
proceso sucedid repetidamente en

22 Cfr. Adolfo Constela. Las lenguas del drea Intermedia: introduccion a su estudio areal. San

José: Universidad de Costa Rica, 1991.

23 Gordon Willey. An introduction to American archaelogy. Volume 2: South America. Pe-

rentice-Hall, Englewood Clifs.

24  Willey citado por Federick Lange. Gordon Willey y el Area Intermedia: conceptos,
contribuciones y perspectivas. Traducido por Claudia Sinchez. Revista De Arqueologia

Del Area Intermedia, 2004, pp- 27-50.
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diferentes regiones del Area Inter-
media. Algunos suelen llamarlo el
surgimiento de los cacicazgos y es
conveniente tener una expresion
que podemos utilizar, para senalar
esta clase de cambio tan frecuen-
te ¢ interesante. Este sentido de
la expresién es muy general e in-
cluye entre los cacicazgos muchas
variantes sociales que otras defini-
ciones mds especificas excluirfan.
Esta comprensién muy general
de que es un cacicazgo, nos ayu-
da a especificar una de las razones
principales del interés por el Area
Intermedia: es un drea grande en
donde la vida sedentaria basada en
la agricultura se estableci6 tempra-
no, y dio paso al desarrollo de un
gran nimero de cacicazgos regio-
nales, con diversas caracteristicas.
A pesar de su cardcter regional
(o supralocal), los cacicazgos del
Area Intermedia persistieron por
mucho tiempo en una escala rela-
tivamente pequena de integracion
politica. Esta situacién nos en-
frenta con posibilidades fascinan-
tes para el estudio comparativo de
la dindmica del cambio social®.

A partir de esta perspectiva, se
puede inferir que el cacicazgo asu-
mié diversas formas de organizacién
y diversidad de escalas espaciales y
demograficas. No obstante, se indica
como nucleo, alrededor del cual, se
busca comprender el drea interme-
dia desde si misma.

La informacién disponible da
cuenta de la region sur de la actual
Centroamérica (Nicaragua, Costa
Rica y Panamd) como una regién
con relaciones de intercambio im-
portante en el campo de la econo-
mia, la politica y la cultura, por
ejemplo, entre dreas hoy conocidas
como Chiriqui, en el litoral Pacifi-
co y Bocas del Toro, en el Caribe.
La literatura concuerda en que la
historia indigena regional debe ser
comprendida como una historia
comun y de continuidad entre los
diferentes cacicazgos. La fragmen-
tacién transfronteriza entre paises
de la actualidad no debe interferir
en la consideracién de un 4rea co-
mun, teniendo como base el desa-
rrollo de cacicazgos. En Costa Rica,
Eugenia Ibarra identifica al menos
catorce cacicazgos.

Los cacicazgos que hemos podido
identificar son catorce y existe la
posibilidad de que ese nimero
sea mayor, por lo menos en seis
més. Al momento, falta infor-
macién que permite reconstruir-
los con mayor profundidad. Se
han denominado de acuerdo
con los nombres de lugares y de
caciques relacionados con ellos,
segn se mencionan en los do-
cumentos de los siglos XVI y
XVII. Se tienen asi: Nicoya, Ga-
rabito, Pacaca, Aserri, Currirab4,

25 Robert D. Drennan. El drea intermedia, el cacicazgo y la investigacion de la dindmica del

cambio social. Instituto colombiano de arqueologia e historia, 2011, p. 414.
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Guarco, Quepo, Boruca, Coto,
Votos, Suerre, Pococi, Tariaca y
Talamanca. Otros probables ca-
cicazgos son Orotina, Chomes,
Corobici, Churuteca y Zapandi*.

La marca de sociedades, con
cierto grado de jerarquizacién, bajo
la forma de cacicazgos, conformaria
el contexto principal desde el que
emergen las espiritualidades que se
busca caracterizar.

Mias alld de la religiéon

Entre los conceptos de religiéon
y espiritualidad existe cercania,
puede darse traslape de sentidos y
podria, incluso, darse situaciones
donde las fronteras resultan difusas.
Se sabe, de antemano, que el con-
cepto de espiritualidad se nutre de
fuentes religiosas, pero, es necesario
distinguirlo de la religién. La reli-
gién, diferente de la espiritualidad,
refiere a estructuras que integran
doctrinas, culto, liturgias, pres-
cripciones morales y un entrama-
do simbdlico responsable de unir,
de forma coherente, las pricticas
religiosas derivadas. La espirituali-
dad, por su parte, se nutre e inspira
de contenidos religiosos, pero los

trasciende; es decir, no se circuns-
cribe a las fronteras religiosas. En
palabras del pastor Steven Greene-
baum, quien dirige una comunidad
eclesial de inter-fe, la religion es ex-
plicada del siguiente modo:

Una religién es una fe sistemati-
zada, enraizada en una cultura.
Cada religién, como todo len-
guaje, tiene su propio vocabu-
lario y gramdtica. De hecho, yo
pienso que ayuda pensar nues-
tras diversas religiones como
lenguas para hablar a Dios y
sobre Dios. Algunas lenguas
son similares y hasta relacio-
nadas, mientras otras amplia-
mente diferentes. Esto no hace
una lengua verdadera y la otra
equivocada. Eso significa que
las diferentes lenguas tienen
diferentes reglas que las hacen
Unicas y poderosos modos de ex-
presiéon (Greenebaum, 2015)%.

Greenebaum ensena que no
importa la religién que una persona
tenga, se puede llevar una vida de
justicia y compasién o de arrogan-
cia; lo que importa no es la religién
que uno practica, sino cémo se prac-
tica. Sin embargo, el autor citado
prefiere referirse a “caminos espiri-
tuales” en vez de religiones e indica

26  Eugenia Ibarra Rojas. Las manchas del jaguar. Huellas indigenas en la bistoria de Costa
Rica. (Valle Central siglos XVI-XX). San José: UCR, 1999, p 36.

27  Steven Greenebaum. Practical Interfaith: How to Find Our Common Humanity As We
Celebrate Diversity, 2015, p. 15. Steven es el fundador de una comunidad de inter-fe en

Seatle, Washington.
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que todas las religiones son caminos
espirituales, pero no todos los cami-
nos espirituales son religiones. Su
opcién es por fe y no por religion,
por didlogo de inter-fe y no por dii-
logo interreligioso.

La fe, diferente de la religion,
habla de convicciones mds profun-
das sobre lo sagrado. La fe podria
movernos a orar, pero no dird cémo,
mientras la religién establecerd las
doctrinas sobre la oracién. La pos-
tura proclive para llamar a un dis-
logo de inter-fe se fundamenta en la
conviccién de que los caminos espi-
rituales estdn interrelacionados e in-
terconectados, lo cual no equivale a
decir que son intercambiables o que
son iguales.

Para ver el espiritu que anima
las espiritualidades indigenas de
Costa Rica se requiere abrir algunas
ventanas que nos permitan tener un
panorama adecuado para tal fin. En
concreto, necesitamos de un marco
conceptual que nos dé acceso al pro-
p6sito de este trabajo. El concepto
de espiritualidad ha pasado a ser un
lugar comun del que se tienen dife-
rentes comprensiones, que es preciso
delimitar con exactitud para evitar
ambigiiedades. Para ese fin, esta sec-
cién se propone diferentes miradas:
la cristiana, del pluralismo, interes-
piritual e intercultural.

Aunque parezca contradicto-
rio a un trabajo exploratorio sobre
espiritualidades indigenas, el punto
de partida serd a través de la ventana

del cristianismo. El cristianismo ha
influido poderosamente la cultura
occidental. El autor confiesa el cris-
tianismo como su base de formacién
teoldgica, de manera que, la ventana
desde la cual mira a las espiritualida-
des autdctonas recibe influencia de
ese trasfondo teolégico innegable.
Sin embargo, el cristianismo nunca
ha sido monolitico en su confor-
macién, a través de la historia. Por
esa razén, como punto de partida se
analizardn diversos enfoques dados
a la nocién de espiritualidad que se
considera importante aclarar.

Diversidad de enfoques

Espiritualidad es un término
polisémico y denso del que se ha
escrito mucho desde el cristianis-
mo y desde otras tradiciones reli-
giosas, asi como, desde diferentes
campos del conocimiento, entre
ellos la filosofia y la teologia. El re-
sultado es una prolija produccién
de conceptos y abordajes sobre los
que se debe tener cautela. Ademds,
se percibe el desafio de justificar la
necesidad de usar el concepto en
pueblos indigenas. ;Serd pertinen-
te hablar de espiritualidades indi-
genas? ;No es la espiritualidad un
concepto occidental, inapropiado
o demasiado ambiguo para usarlo
con poblaciones originarias?

Se piensa, adelantando criterio,
que la espiritualidad expresa percep-
ciones, aspiraciones y construcciones

31



32

Victor Madrigal Sdnchez

de sentido de la persona humana,
y mds alld de ella, las cuales no de-
ben pensarse como exclusivas de
occidente 0o como un monopolio
occidental cristiano. De forma se-
mejante, se pensé en que la teolo-
gia, aunque no sea una hija legitima
cristiana, pues se originé en el mun-
do griego anterior al cristianismo,
habia pasado a ser una disciplina
eminentemente cristiana. Hoy en
dia, se sabe de la existencia de teo-
logias indigenas, como por ejemplo
la teologia maya o mayense®, lo
cual viene a mostrar que la discipli-
na teoldgica sobrepasa lo especifico
del entorno cristiano. Asi siendo, la
teologia no es un dmbito o saber ex-
clusivo del cristianismo, como tam-
poco lo es la espiritualidad.

La espiritualidad, construc-
ciéon de sentido de la existencia
humana, la entendemos como un
ejercicio, una facultad o un atribu-
to humano. La construccién huma-
na de sentido puede estar vinculada
a una divinidad o divinidades que
rigen un cierto orden de las cosas
y responden a las preguntas fun-
damentales que las personas se
han hecho a lo largo de la historia,
como ;cudl es el origen o el fin o
el por qué de la vida o de la muer-
te? Si la construccién de sentido no
es jerarquizada en torno a divini-
dades, podria ser de caricter mds

horizontal y vinculada a poderes
madgicos, adquiridos por personajes
especiales y asociados a un conoci-
miento extraordinario para domi-
nar y controlar los elementos de la
naturaleza. Puede, también, hablar-
se del espiritu humano, desde una
posicién secular referido a una tota-
lidad humana que, sin oponerse a la
naturaleza humana la supera como
apertura radical a otros y otras.

La presentacién de las espiri-
tualidades indigenas en este trabajo
se hace desde el marco de un didlo-
go intercultural, el cual incluye el
didlogo interreligioso y mds con-
cretamente, el didlogo entre espi-
ritualidades. Entendiendo que las
espiritualidades estdn vinculadas a
las religiones, y las religiones son
expresiones de la cultura.

Este didlogo, en sus tres planos:
intercultural, interreligioso y entre
espiritualidades se plantea desde la
base del reconocimiento y respeto
de la diversidad, reconocimiento
de la existencia del otro y la otra.
El filésofo y socidlogo alemdn, Axel
Honneth (18-07-2019) profundiza
en que el reconocimiento puede ser
un acto atributivo o receptivo:

En la cuestiéon de cémo debe-
mos caracterizar adecuadamente
el caso genérico del reconoci-
miento parece que nos encon-
tramos ante dos alternativas que

28 Victor Madrigal Sdnchez. Teologia en Abya Yala. San Salvador: Universidad Don

Bosco, 2018.
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conciernen a la relacién cogniti-
va con el companero de interac-
cién: o bien podemos concebir
la formacién que acontece me-
diante un acto de ese tipo segtin
el modelo de una atribucién, en
virtud de la cual puede imputdr-
sele en cierto modo al otro sujeto
una cualidad nueva y positiva;
o bien comprendemos ese acto
desde el modelo de la percep-
cién, de manera que la cualidad
ya existente de una persona es de
algiin modo confirmada o puabli-
camente afirmada sélo de forma
secundaria. En el primer caso, lo
que entendemos como reconoci-
miento anadirfa o prestaria al su-
jeto en cuestién un estatuto que
no posefa antes; mientras que en
el segundo caso se trataria de una
determinada clase de percepcién
de un estatuto ya existente de
manera independiente®.

El reconocimiento, ya sea se-
gin el modelo de la atribucién o
de la percepcién, exige un esfuerzo
de valoracién de cualidades exter-
nas en personas o grupos sociales.
El reconocimiento del otro y la otra
nos abre hacia la necesidad del dii-
logo, de un didlogo auténtico, sin
mds pretensiones que la convivencia
en paz y en la afirmacién del com-
promiso del respeto mutuo y de la
construccién de un mundo donde
quepan todas y todos. Se trata de
un didlogo necesario para habitar la

casa en paz y armonia. En seguida
presentamos un breve recorrido por
algunas expresiones culturales que
han influido poderosamente en el
cristianismo y la cultura occidental
que es necesario reconocer como un
referente para el didlogo.

Mirada cristiana

Este trabajo parte de la consi-
deracién de que las espiritualidades
indigenas no estin suspendidas en
el vacio, sino que estdn inmersas
en un contexto amplio y diverso de
tradiciones religiosas y de espiritua-
lidad. El cristianismo es parte del
cuadro y es también, debe admitir-
se por honestidad, la formacién de
base del autor a través del cual se
dirige la mirada al horizonte de los
pueblos indigenas.

Para entender la espiritualidad
en el entorno occidental y cristiano
presentamos un antiguo mito gnos-
tico, en el cual sus aplicaciones e im-
plicaciones pasaron a ser normativos
en el cristianismo. Se trata del mito
de la caida de Pistis Sophia, que,
como se ha dicho, no es de origen
cristiano, ha tenido y sigue tenien-
do una poderosa influencia en la
configuracién del cristianismo hasta
nuestros dias.

Segt’m este antiguo mito, una
parte de la primera Vida o de la Luz

29 Axel Honnet. El reconocimiento como ideologfa. ISEGORIA 35, 2006, p- 135.
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cay6 al mundo o al mismo interior
del cuerpo. Se trata de una caida
pre-césmica de la misma divinidad o
de una parte de ella. “La luz cay6 en
la oscuridad”. Es un evento primor-
dial que marca o “mancha” el inicio
de la humanidad y del mundo. Es
una suerte de “pecado original” que
marcé para siempre a la humanidad
y, al mismo tiempo, se configura
como una aspiracién hacia la pleni-
tud. De esa forma, el mito contiene
una caida abismal y un horizonte de
ascenso muy interesante para com-
prender la espiritualidad, en su ver-
tiente cristiana y occidental. El texto
del mito es como sigue:

Jests respondié y dijo a sus dis-
cipulos: Sucedié que cuando la
Fe Sabiduria estaba en el décimo
tercer e6n, en el lugar de todos
sus hermanos, los invisibles que
son las veinticuatro emisiones del
gran Invisible, acaecié, pues, por
el mandato del Primer Misterio,
que la Fe Sabidurfa miré hacia
la altura, vio la luz del velo del
Tesoro de la Luz, y dese6 ir hasta
aquel lugar y no fue capaz de ir
hasta aquel lugar. Suspendié la
realizacién del misterio del déci-
mo tercer eén y elevd, en cam-
bio, himnos a la luz de la altura
que vio en la luz del velo del Te-
soro de la Luz. Sucedié entonces
que como elevé himnos al lugar
de la altura, todos los arcontes
que estdn debajo de los doce eo-
nes la rechazaron porque suspen-
dié su misterio y porque quiso ir

hacia la altura y empinarse sobre
todos ellos. A causa de esto se
irritaron con ella y la odiaron.
...Y la grande triple potencia,
el Jactancioso, a la que ya me
he referido al hablaros, también
estaba incluida entre los arcon-
tes de los doce eones y también
estaba irritada contra la Fe Sabi-
duria y la odiaba mucho, porque
pensaba ir hacia la luz que estaba
sobre ella. Y emitié desde si una
gran potencia con rostro de ledn.
Y desde el fondo de la materia
dentro de él emitié una multitud
de emisiones materiales que eran
muy poderosas. Y las envié a los
lugares de abajo, a las regiones
del Caos, para que persiguieran
a la Fe Sabidurfa para que per-
diera su potencia, pues pensaba
ir hacia la altura que estd sobre
todos ellos y porque suspendié
la ejecucién de su misterio, pero
quedé afligida, buscando la luz
que habia visto...

La Fe Sabidurfa grité fuertemen-
te. Clamé a la Luz de las luces
que habia visto desde el prin-
cipio, en la que habia creido, y
expresé su arrepentimiento (me-
tanoia) diciendo asf:

“Oh Luz de las luces, en la que
he creido desde el principio, oye
ahora mi arrepentimiento, oh
Luz, sdlvame, oh, Luz por los
pensamientos malvados que han
entrado en mi.

He visto, oh Luz, a tus partes
(méros) abajo. He visto una luz
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en ese lugar y he pensado: iré a
aquel lugar para recibir esa luz.

Y fui y llegué a estar en la oscu-
ridad que estd en el Caos abajo.
No pude volver a ir hacia mi lu-
gar, porque fui oprimida entre
todas las emisiones del Jactancio-
so. Y el poder de rostro de ledn se
llevé mi luz interior. ...

Sdlvame de la materia de la os-
curidad, para que no llegue a ser
sumergida en ella y para que sea
salvada de las emisiones de la di-
vinidad, el Jactancioso, que me
oprime, y de sus males. ...

Deja ahora que todo lo que hay
en la materia se alegre; buscad
vosotros todos la Luz, para que la
potencia de vuestras almas, que
reside en vuestro interior, viva.

Porque la Luz ha oido lo que hay
en la materia y no dejard nada
material que no sea purificado.

Dejad a las almas y a lo que hay
en la materia bendecir al Sefor
de todos los eones; lo que hay en
la materia y todo que hay en esto.

Porque Dios salvard a sus almas
de toda materia y serd preparada
una ciudad (pdlis) en la luz; y
todas las almas que lleguen a ser
salvadas residirdn en esta ciudad
y tendrdn su asignacion®.

La espiritualidad, en sentido
paradigmdtico occidental, segtin el
mito anterior, se configura por el
descenso o la degradacién humana,
producto de una caida primordial
y por un itinerario marcado por el
ascenso, el esfuerzo de superacién
y la trascendencia del tropiezo con
la materia. Esta perspectiva de espi-
ritualidad permite vislumbrar una
idea de lo humano marcada por la
degradacién de una caida primor-
dial. La humanidad es su condicién
de caida, se le presenta la opcién de
levantarse mediante la espirituali-
dad. La espiritualidad en sus diver-
sas expresiones y métodos configura
un itinerario de ascenso del charco
de la materia hacia la dimensién in-
material de la luz.

Desde un dmbito psicoldgico,
se podria decir, la espiritualidad es
un esfuerzo de superaciéon del deseo
soberbio de querer ser como dios,
este mismo deseo de encumbra-
miento egoista fue el que propicié
la caida estrepitosa al abismo. Segtn
este paradigma, Sophia somos todos
los mortales que compartimos con
ella ese deseo irreverente y ese desti-
no irrefutable de caida en el foso de
la materia. Sofia somos todos y todas
las personas que se esfuerzan por su-
perar esa barrera dramdtica del foso,
para salir de €, si es que se puede
lograr y, finalmente, alcanzar la luz.

30 Francisco Garcia Bazdn. La gnosis eterna. Pistis Sophia/Fe Sabiduria. Traduccién E
Garcia Bazdn. Madrid: Editorial Trotta, 2007, pp. 57-60.
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El binomio espiritualidad/ma-
terialidad o espiritualidad/carnali-
dad ha tensionado el desarrollo del
cristianismo en la historia. Ambas
polaridades han sido objeto de aten-
cién, estudio, cultivo, asi como de
represion, repudio y de escape o fuga
dentro y fuera del cristianismo. Espi-
ritualidad tendria acepcidn relaciona-
da con otro par conceptual como lo
es trascendencia/inmanencia. Tras-
cender alude a una metdfora espacial
de salir, escalar, ir mds alld, transpo-
niendo ciertos limites o barreras; dice
relacién a la accién de salir hacia fue-
ra, en contraposiciéon a inmanencia,
cuya raiz latina indica cualidad de
permanecer en una misma cosa.

La historia del occidente cris-
tiano no solo ha hecho eco de esa
tension que expresa el mito Phistis
Sophia, sino que la historia misma
occidental da cuenta del drama de
caida y ascenso y de la tensién entre
materia y espiritu. Una mirada rdpida
a algunos personajes y episodios de la
tradicién judio-cristiana pueden con-
firmar la afirmacién anterior.

La tradicién hebrea sostie-
ne: “Mira que en culpa ya naci,
pecador me concibi6 mi madre”

(Salmo 51, 7). La perspectiva an-
tropolégica cristiana, que abreva
de las mismas fuentes, expuesta en
Paulo de Tarso sostiene: “En efec-
to, asi como por la desobediencia
de un solo hombre, todos fueron
constituidos pecadores, asi también
por la obediencia de uno solo to-
dos serdn constituidos justos” (Ro-
manos 5, 19). Posteriormente, esta
tesis es desarrollada en la teologia
de la gracia y el pecado original®
por Agustin de Hipona. Siglos mds
tarde, serd Martin Lutero quien
recuperara esa perspectiva para in-
gresarla en la teologia protestante.
La persona humana tendria una de-
pravacion total o corrupcion radical,
debido al pecado original y por eso,
estd imposibilitado de acceso a la
salvacién por su propia voluntad.
Enfoques contempordneos so-
bre espiritualidad buscan superar esa
dicotomia entre materia y espiritu.
Hans Urs von Balthasar®® describe
la espiritualidad como “la actitud
bésica, préctico o existencial, propia
del hombre y que es consecuencia y
expresién de una visién religiosa, o
de un modo mids general, ética- de
la existencia’. La espiritualidad se

31 San Agustin refuta a Pelagio, quien sostiene: “el pecado de Ad4n a este solo dafd, no al

género humano, y que los nifos al nacer se hallan en el mismo estado que Ad4n antes
de su prevaricacién” Agustin, La gracia de Jesucristo y el pecado original. Libro II,
capitulo 10, consultado de internet http://www.augustinus.it/spagnolo/grazia_cristo/
grazia_cristo_2.htm el 4 de mayo del 2018.

32 Hans Urs von Balthasar. La experiencia espiritual hoy. Lineas esenciales de la espiritualidad

cristiana contempordnea. Downey, Michael. The New Dictionary of Catholic Spirituali-
ty. Collegeville, Minn: Liturgical Press, 1993.
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plantea como expresién integra de
la persona vinculada o no con la
religién, pero, en definitiva, serfa
expresion de valores fundamentales
asumidos por los que las personas
guian, norman y regulan sus vidas.

Otra aproximacién contem-
pordnea vinculada a Latinoaméri-
ca, semejante a la citacién anterior,
entiende la espiritualidad como
una dimensién fundamental de
todo ser humano. Jon Sobrino*,
teblogo jesuita radicado en El Sal-
vador, comprende la espiritualidad
no como algo sobreafadido a lo
humano, sino como profundiza-
cién de lo humano.

En sentido amplio, todo ser hu-
mano vive su vida con espiritu,
no importa cudl. La vida espiri-
tual es parte constitutiva de ser
humano; no se trata de que unos
vivan con una espiritualidad y
otros no. La vida espiritual no es
algo regional ni en oposicién a lo
material. (Sobrino, 1985: 23)

Espiritualidad, segtin esta pers-
pectiva, no es antagbnica con la
historia y con la materialidad de la
existencia. La espiritualidad cristiana
estarfa mediada por la carne en la en-
carnacién de Jesus. Esta conceptua-
lizacién pretende superar la dualidad

materia-espiritu y ha tenido un im-
pacto importante en la teologia de la
liberacién en Latinoamérica.

Luis Felipe Pondé*, fil6so-
fo y escritor brasilefio, en un texto
de reciente publicacién, toma otro
rumbo para fundamentar la espiri-
tualidad. Pondé afirme lo que ¢l lla-
ma: “la existencia de un vacio en el
seno de la vida”. Segun este autor el
fundamento de la bisqueda de una
espiritualidad reposa en el hecho de
nuestro vacio o también podria de-
cirse de un sentimiento de ser seres
incompletos y no plenos.

Enfim, para mim o que mais de-
termina a busca espiritual, den-
tro e fora das tradigoes religiosas,
¢ o sentimento de vazio que nos
corréi... Tal sentimento nio ¢
mera abstracio filoséfica, é fato
cotidiano, associado a pessoas, ao
trabalho, aos afetos, s doencas,
aos fracassos, aos constrangimen-
tos. A morte ¢ o nome sintese
desse vazio. Minha hipétese de
fundo ao longo desta nossa ca-
minhada é que a espiritualidade
¢ uma disciplina que deita raizes
no vazio profundo que nos se-
gue dia a dia, nos contaminan-
do com sua falta infinita. Ela ¢
também uma demanda de res-
posta a ele, nio s6 tedrica como
pratica. E, por isso mesmo, exige

33 Jon Sobrino. “Espiritualidad y seguimiento de Jests”, en Ignacio Ellacurfa. Mysterium
Liberationis. Madrid: Trota, 1990, pp. 449-450.
34  Luis Felipe Pondé. Espiritualidad para corajosos. En busca de sentido no mundo de hoje.

Sao Paulo: Editora Planeta, 2018
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coragem de quem o enfrenta de
peito aberto. Seja na companhia
de Deus, dos deuses, do ateismo
ou do Satands em pessoa™.

Asi, el concepto de espiritua-
lidad tiene la connotacién de ser
un intento tedrico y prictico, de
enfrentar la dura sensacién de va-
cio que amenaza la existencia. La
espiritualidad, segin Pondé, po-
dria hasta “abrir mao de deus”; es
decir, la existencia de dios no es
indispensable para la vivencia de
una espiritualidad. Esta vertiente
contempordnea de la espiritualidad
se presenta desvinculada de la divi-
nidad o divinidades y, sobre todo,
liberada del fardo de la institucio-
nalidad propia de las religiones. En
este sentido, presenta similitud con
las dos posiciones anteriores.

Esta tendencia hacia la separa-
cién entre religién y espiritualidad
se presenta como un rechazo al las-
tre histérico de las religiones en te-
mas como rigidez doctrinal y ritual,
fanatismo, intolerancia, visién uni-
versalista, el rechazo a los derechos
humanos; desde el punto de vista
filoséfico y politico, Marx condensa
una critica importante a la religion
por su papel alienante. La exposicién
y evidencia del poder politico y sim-
bélico de las religiones ha fortalecido
la migracién hacia practicas de espi-
ritualidad que, aun manteniendo

elementos religiosos, se mueven con
mucha libertad, adoptando, adap-
tando y haciendo sintesis de tradi-
ciones religiosas diversas.

La espiritualidad que tiene sus
origenes, al menos en el universo
cristiano catélico, vinculados a la
institucionalidad de rituales litdrgi-
cos y carismas de santidad de hom-
bres y mujeres, en la actualidad, pasa
por un proceso de desinstitucionali-
zacidn, como expresiéon del proceso
de modernidad. De acuerdo con esta
perspectiva, es frecuente encontrar
personas que admiten no practicar
ninguna religién, pero si recono-
cen la prictica de una espirituali-
dad. Este proceso, desde la 6ptica
de Pondé, ha conducido o tiene dos
resultados: 1) una espiritualidad sin
compromisos politicos del pasado es
una espiritualidad liviana o /ight; y 2)
un giro hacia la espiritualidad como
commodity. La espiritualidad liviana
estaria aparejada a la emergencia de
la nocién de subjetividad, como la
creacién de un espacio auténomo de
experiencias, en el cual el individuo
se depara a si mismo solo, delante
de dios o de lo trascendente. Surge,
entonces, la espiritualidad como una
“religién personal”, que comprende
una busqueda de lo trascendente sin
compromisos con instituciones reli-
giosas. Por otra parte, entiende que
la desinstitucionalizacién de la es-
piritualidad acabé por ser cooptada

35  Luis Felipe Pondé. Espiritualidad para corajosos, p. 21.
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por el mercado, un mercado espiri-
tual con una mirfada de opciones.

A desinstitucionalizacio, na
verdade, institucionaliza o su-
jeito espiritual como consumi-
dor espiritual muito mais que
como praticante de uma espi-
ritualidade especifica. Sua fu-
ria em consumir novidades do
mercado, ao sabor do seu gosto,
revela sua condicio, muito mais
préxima de quem compra um
desodorante do que quem busca
vivenciar uma vida além da ba-
nalidade do cotidiano™.

Esta nueva tendencia nos ayuda
a comprender un cierto remanente,
pero también la eclosién o surgi-
miento de espiritualidades indigenas
en contextos cristianizados o secula-
rizados. Un ejemplo es el fenémeno
del pachamamismo, que ilustra una
tendencia hacia una folclorizacién
de elementos de la religiosidad y la
espiritualidad andina.

Una versién de la wiphala,
la bandera de los indigenas de los

Andes ahora ondea junto a las ban-
deras nacionales de Pert y Bolivia.
También encontramos la wiphala en
los uniformes del ejército boliviano
y la policia nacional. Es como si la
Pachamama diera crédito a la incur-
sién armada en la Amazonia, para
desalojar indigenas de los campos
de gas y petréleo, y al apaleamien-
to de los protestantes que se oponen
a las politicas de Evo Morales en el
altiplano. Oficiales del gobierno ha-
cen rituales (ritos chamanisticos son
asunto cotidiano en el palacio nacio-
nal) y empresas privadas especializa-
das en viajes misticos en los Andes
ofrecen recorridos. Obsérvese que
esto no es un rasgo caracteristico de
las naciones andinas sino un fené-
meno recurrente en México®’.
Dejando de lado la explicita
critica politica e ideolégica®, el pa-
chamamismo marca una tendencia
hacia una apropiacién selectiva de
elementos de espiritualidad indige-
na fuera del contexto que les es pro-
pio, con arreglo a ciertos fines. Esta
situacién no es exclusiva del mundo

36 Luis Felipe Pondé. Espiritualidade para corajosos, p. 164.
37 Laurence Cuelenaere y José Rabasa. Cuadernos de literatura n.° 32. Julio-diciembre

2012. p. 200.

38 En ambos paises se determinan derechos a la naturaleza y se le nombra Madre Tierra

o Pachamama. Los articulos iniciales de las constituciones politicas toman principios

ancestrales, asi, por ejemplo, la Constitucién Politica de la Republica del Ecuador, en su

Preimbulo afirma:

“Nosotras y nosotros, el pueblo soberano del Ecuador: Celebrando a la naturaleza, la Pa-

cha Mama, de la que somos parte y que es vital para nuestra existencia’. Bolivia también
q yq

ha tomado estas categorias y las ha hecho parte de su Constitucién, en su predmbulo

afirma que: “Cumpliendo el mandato de nuestros pueblos, con la fortaleza de nuestra

Pachamama y gracias a Dios refundamos Bolivia”.

39



40

Victor Madrigal Sdnchez

andino, sino que se presenta, con
frecuencia, como una forma de ofer-
ta turistica, para un mercado 4vido
de experiencias esotéricas. Se trata-
rfa de una tendencia contempordnea
hacia la yuxtaposicidn, sintesis y rea-
comodos® de tradiciones indigenas,
en ambientes, con frecuencia urba-
nos y que se esfuerzan en recuperar
aspectos religiosos del pasado por
medio de rituales, como el temascal
(banos rituales de vapor), el uso di-
fundido del atrapa-suefos o dream
catcher, (un instrumento originario
de los indigenas ojibwas de Canad4),
danzas, cantos y la utilizacién de ins-
trumentos propios como caracoles,
tambores, etc.

En México, por ejemplo, se
multiplican grupos de mexicani-
dad que pretenden una vuelta ha-
cia la reapropiacién de filosofias
prehispdnicas nahual o mexica.
Sobre la influencia de la cultu-
ra indigena wicharica o wichol,
Miguel Olmos expone:

Al igual que otros grupos mexi-
canistas del centro del pais, den-
tro de los principios filos6ficos
que profesan los grupos de la

mexicanidad fronteriza, y en
particular el calpulli Chicahuac
Ollin, se encuentran elementos
de la cosmovisién de los huicho-
les o wixaritari. La amplia difu-
sién que ha tenido este grupo en
las ciudades de todo el pais ha lle-
vado su filosofia y sus artesanias a
todo lo largo del territorio nacio-
nal. Esta situacién ha generado,
por un lado, que el conocimien-
to sea vulgarizado y ampliamen-
te difundido, lo mismo que sus
famosas producciones artisticas.
Sin embargo, por otro lado, los
huicholes se han involucrado en
un mayor nimero de movimien-
tos espirituales, sobre todo algu-
nos ligados con la Nueva Era, y
en particular con los adeptos al
movimiento de la mexicanidad.
En el caso del calpulli de Ti-
juana algunos de sus miembros
han mantenido fuertes nexos
con personajes huicholes que se
encargan de ensefar en diversos
estrados sociales los elementos
de su cultura y de sus tradicio-
nes, con un interés especial en las
plantas sagradas como el peyote
(Lophophora williamsii), mismo
que incorporan eficazmente en
sus ceremonias®.

39 Reneé de la Torre. “Tensiones entre el esencialismo azteca y el universalismo New Age a
partir del estudio de las danzas “conchero-aztecas”, Trace 54, 2008, pp. 1-28.

40  Ver: Miguel Olmos Aguilera, «Las creencias indigenas y neo-indias en la frontera MEX/
USA», Trace 54, (2008), pp. 45-60. Disponible en: URL: http://journals.openedition.
org/trace/468 consultado el 19 febrero 2019. Ver también Jean-Paul Sarrazin. “La
“espiritualizacién” de los discursos neoindigenistas en Colombia”. https://journals.

openedition.org/trace/470. Esta tendencia ideoldgica se caracteriza por la participacion

masiva de mestizos que hacen propias las creencias de tipo prehispdnico, en particular

la filosofia de los antiguos mexicas. Miguel Olmos Aguilera, «Las creencias indigenas y
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La cita anterior pone en evi-
dencia que la espiritualidad puede
ser orientada por una vuelta a los
origenes, por una insatisfaccién ra-
dical o por el ansia de llenar un va-
cio ontolégico. Es también descrita
por la busqueda de un cierto orden
de las cosas. Una vez encontrado ese
orden se tiene como efecto un efecto
de orientacién y regulacién practica
de la existencia. Con frecuencia, ese
cierto orden de las cosas tiene como
referente un orden instituido en los
primordios de la humanidad, por la
voluntad de las entidades creadoras.
Por ejemplo, la manera como se for-
man las familias y las reglas de pa-
rentesco, los rituales de iniciacién o
los finebres, etc. Una buena vida es
aquella que adopta y asume los c6-
digos culturales ancestrales y merece
un retorno feliz a un lugar sagrado
junto con sus divinidades protecto-
ras. Otra forma de comprender la
espiritualidad es, a partir de la ex-
periencia tltima. Para Amando Ro-
bles, profesor emérito de la Escuela
Ecuménica, la espiritualidad es:

vivir la vida humana de acuer-
do con sus valores Gltimos, dl-
timos en términos de calidad
de la vida (salvacién, liberacién,
iluminacién o como se le quiera
llamar)... bastaria hablar de espi-
ritualidad sin mds, sin adjetivo

alguno. De hecho, quien han
descubierto la condicién dltima
del ser humano y ha vivido de
acuerdo con ella, no importa en
qué tiempo, cultura o religién la
experiencia haya tenido lugar, ha
vivido la espiritualidad. Analiza-
da en profundidad, como expe-
riencia dltima, la espiritualidad
es la misma siempre: desinterés
total, muerte del yo, liberaciéon
total, resurreccién, iluminacién,
conciencia y conocimiento puro,
existencia total,... Pero, aun asi,
es vivida en el tiempo, siempre
desde una matriz cultural y, por
lo tanto, en formas culturales
que cambian con el cambio pro-
fundo de vida y cultura, condi-
ciones de donde la espiritualidad
toma su forma cultural, referen-
tes, valores y aspectos*'.

Esta es una perspectiva global
para la comprensién de la espiritua-
lidad, interesante y sugestiva. Lo que
ofrece el profesor Amando es una
referencia global al concepto de es-
piritualidad, como él lo dice, a una
espiritualidad sin adjetivos. Aun-
que todas las espiritualidades luego
adopten elementos culturales, por
las que se vinculan con las culturas
particulares de cada regién del mun-
do. Esta propuesta abre la perspecti-
va de hablar de espiritualidad antes
de las determinaciones culturales, si

neo-indias en la frontera MEX/USA», Trace 54, 2008, pp. 45-60.
41 Amando Robles. Para una nueva espiritualidad. (Cosmotedndrica): Aportes en Raimon
Panikkar. Heredia: Centro Ak Kutan- CEDI, 2006, pp. 28-29.
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bien, lo que se conoce son las espiri-
tualidades inmersas en las culturas.
De forma coincidente con el
anterior enfoque, el sacerdote cla-
retiano José Marfa Vigil* propone
una reconceptualizacién de religién
y espiritualidad mds alld del dualis-
mo cldsico de materia y espiritu, de
la oposicién de un mundo natural a
un mundo sobrenatural, de la nega-
cién del cuerpo y del desprecio del
mundo. Vigil sugiere no usar mds el
concepto de espiritualidad, por lo
menos como se ha venido usando,
en su lugar, propone usar el termino
de autoconciencia. El nuevo con-
cepto lo entienden, desde ese centro
de estudio, laico y no vinculado a
ninguna religién. “Queremos hablar
desde la mera humanidad laica, con
las herramientas del sentido comuin
y con el patrimonio del conocimien-
to comun, evitando expresamente
vocablos y conceptos religiosamente
contaminados, por mds que hayan
sido «consagrados» por el uso™. La
espiritualidad o awutoconciencialidad,
la entienden como parte constitu-
tiva de lo humano, no como algo
afadido o como una realidad se-
parada o sobrenatural. “No es que

seamos humanos que, ademds, son
religiosos o espirituales: en realidad
somos simplemente humanos, y ahi
estd comprendido todo™. No sien-
do algo sobreanadido, el dmbito de
la espiritualidad serd la interioridad
més profunda no importando si la
persona tiene o no religién, si es
creyente o ateo. Se asegura que no
se trata de un enfoque filoséfico ni
metafisico, sino referido a los dina-
mismos o fuerzas humanas como el
amor, la busqueda del bien, el dis-
frute de la belleza, el amor a la li-
bertad, a la realizacién personal, la
curiosidad, la admiracidn, etc.
Efectivamente, creemos que,
interdisciplinarmente, puede re-
conocerse como  universalmente
aceptado y fuera de discusion, que
la peculiaridad y la potencia de la
autoconsciencia del ser humano,
es la cualidad y el motor principal
de las vivencias y experiencias pro-
fundas (personales y colectivas) de
los humanos; de sus esperanzas, sus
busquedas de explicacién y de sen-
tido, sus angustias, su imaginacién,
sus preguntas profundas y sus inten-
tos de respuesta, su creatividad, sus
relatos, sus mitos, sus experiencias

42 José Maria Vigil forma parte del grupo de estudio Centro de Estudio de las Tradiciones
de Sabiduria (CETR) que es un espacio laico al servicio del estudio y el cultivo de la
calidad humana. Este centro opera en Barcelona, Espana desde 1999.

43 José Maria Vigil. ;Qué espiritualidad promover?: la autoconciencia, lo autoconciencial,
en Marid Corbi. (Coord.) Problemas del trinsito a una espiritualidad sin sumisién.

CTR, 2019, p. 235.

44 José Maria Vigil. ;Qué espiritualidad promover?: la autoconciencia, lo autoconciencial, en
Marid Corbi. (Coord.) Problemas del trdnsito a una espiritualidad sin sumisién, p. 236.
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de sentido y de transcendencia... en
una palabra, su vida interior, o el
interior mds hondo de su vida, lo
que la mueve, lo que la inspira, su
inspiracién, o su inspiratividad... o
sea, lo que nuestros ancestros solie-
ran denominar con palabras como
espiritualidad, religién, religiosidad,
pero enmarcado y contextualiza-
do ahora todo en una perspectiva
natural, cientifica, laica y holistica,
que no contradice aquella visidn,
sino que simplemente la ahonda, la
despatrimonializa y la universaliza,
abriéndola a una nueva etapa, tal vez
un nuevo grado o estadio de auto-
consciencia de nuestra especie®.
Una consecuencia del ante-
rior enfoque es sobre el contenido
de lo que se considera espiritua-
lidad, como rituales, experiencias
misticas, etc. Este se expande, para
incluir experiencias humanas pro-
fundas antes no consideradas como
espiritualidad. Otra consecuencia
de mayor peso serd el prescindir del
centralismo del teismo. La perspec-
tiva centrada en la interioridad hu-
mana conduce al desplazamiento y
superacion de una entidad exterior
a la realidad, como principio rector
humano. En el paradigma emergen-
te de la autoconciencia humana, la
busqueda del “espiritu” no serd ha-
cia afuera de la materia, hacia Dios
o las divinidades, sino que serd de

comunién con la tierra, con el mun-
do y con el cosmos. De igual forma,
las creencias y formulaciones miticas
enfocadas hacia la justificacién del
mundo del mds all4, segtin esta pers-
pectiva, quedarian superados.

A modo de cierre de esta sec-
cién, se ha recopilado informacién
fragmentada y actualizada sobre
diferentes enfoques relativos a es-
piritualidad. Sobre la mesa fueron
expuestas tesis muy diversas e inclu-
so en oposicién y exclusiéon mutua.
Por una parte, espiritualidad puede
hacer referencia a mundos paralelos,
que son los chamdnicos, a dimensio-
nes que hacen traslape, pero que son
distintas. El mundo material podria
ser solo la antesala de un mundo es-
piritual, no manifestado en su ple-
nitud. Por otra parte, espiritualidad
puede hacer alusién a vida no dual,
sin mundos paralelos, ni mds alld.
Solo existiria el mds acd. La espiri-
tualidad solo podria ser desarrollada
en este mundo natural. Todavia otra
expresién de espiritualidad no la li-
mita o reduce a un compartimento
de la existencia o a una dimensién
de la vida, dejando por fuera otras,
sino que la vincula a la integralidad
de la vida. La fuerza que mueve a la
persona a vivir y actuar de forma ple-
nay con sentido serfa espiritualidad.

El mundo en que se vive es efi-
mero, cambiante y contingente. En

45 José Maria Vigil. ;Qué espiritualidad promover?: la autoconciencia, lo autoconciencial, en
Marid Corbi. (Coord.) Problemas del trinsito a una espiritualidad sin sumisién, p. 240.
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este mundo se estd destinado a vivir
y a morir, en salud y enfermedad,
entre alegrias y tristezas, soledad,
hastio y vaciedad. Es aqui donde se
entreteje la vida, con gratuidad, al-
truismo y devocién, o entre placer
y dolor, sentido o sin sentido. A este
se le suele encuadrar como mundo
natural, en oposicién al mundo su-
perior, y definitivo, el mundo so-
brenatural, donde la vida no fenece,
donde se alcanza la inmortalidad.

El mosaico de conceptos tan
diverso sobre espiritualidades antes
expuesto, se diversificard atin mds,
con la incorporacién de las perspec-
tivas y vivencias de cada uno de los
ocho pueblos originarios de Costa
Rica o lo que todavia sobreviva de
ellos. Se entiende que no serd sufi-
ciente para un texto introductorio a
las espiritualidades, apenas presen-
tar este mosaico o este mapa de la
diversidad. Se hace necesario pre-
sentar una propuesta contraria a la
tendencia de homogenizar la diver-
sidad, sino capaz de comprenderla
y de fomentar la convivencia en la
diferencia, mds alld del colonialis-
mo, el expansionismo evangelizador
o la pretensién globalizante y hege-
monica de alguna tradicién sobre las
otras. Este complejo mosaico de la

diversidad de espiritualidades serd el
tema de la siguiente seccién.

Las espiritualidades indigenas
estdn arraigadas en la cultura
de los pueblos de Abya Yala que
aqui se asentaron, al parecer,
en oleadas sucesivas desde hace
quince mil anos*.

Mirada al pluralismo

religioso

El pluralismo es, segin Giu-
seppe Giordan®’, sociblogo de la
Universidad de Padua, un concepto
clave para entender lo que ocurre en
el mundo hoy. Sugiere la necesidad
de distinguir y no confundir los tér-
minos diversidad y pluralismo. Si-
gue a Beckford y Richardson*® para
distinguir ambos términos, en el
sentido de que el pluralismo se refie-
re a un nivel normativo regulatorio,
mientras el término diversidad alude
a un nivel descriptivo o empirico.

Las voces que previeron la desa-
paricién de las religiones del mundo
como efecto de la eclosién de la ra-
cionalidad y de la ciencia han visto su
reavivamiento, vitalidad y vigencia.
Quienes eso auguraron han tenido

46 Dennis, H. Jennifer O’'Rourke, A. Raff. The human genetic history of the Americas: the
final frontier. Current Biol. 2010, 20: pp. 202-207.

47  Guiseppe Giordan y Enso Pace (Editores). Religious pluralism. Framing religious diversity
in the contemporary world. London: Springer. 2014, p. 1.

48 Barker, Eileen y James A. Beckford. 7he Centrality of Religion in Social Life: Essays in
Honour of James A. Beckford. Aldershot, England: Ashgate, 2008.
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que revisar sus planteamientos, las
religiones no desaparecieron, sino
que permanecen y se transforman
para estar presentes en los diversos
dmbitos de la existencia humana
como el de la ciencia y la politica. A
pesar de las tendencias globalizantes
de la cultura, vivimos en un mundo
diverso, donde también tiene su lu-
gar el increencia y la secularizacién.
Pero eso es otro tema. Continuando
con el andlisis de Giordan se desea
destacar dos aspectos: primero, el
rostro de la espiritualidad como la
democratizacién de lo sagrado y se-
gundo, la transicién de la diversidad
al pluralismo religioso.

Si en la perspectiva tradicional,
lo sagrado se referia a la estabilidad
de los limites claros que hacian re-
conocibles las identidades y las di-
ferencias, hoy la relacién con lo
sagrado no conoce limites seguros.
De hecho, prefiere la apertura y el
movimiento a través de las diferen-
tes creencias, tanto tradicionales,
como las muchas experiencias libres
posibles, a menudo combinando,
eclécticamente, la ensenanza y las
précticas de diferentes tradiciones
culturales. En lugar de estar en com-
petencia con la religidn, entonces, la
espiritualidad cambia el eje de legiti-
midad de la institucién al sujeto, re-
conociendo en el campo religioso los
efectos del reconocimiento de la li-
bertad de eleccién de los individuos.

49  G. Giordan, op. cit., p. 6.

Desde un punto de vista fun-
cional, podriamos decir que la es-
piritualidad permite al creyente
ser mds flexible en un mundo en
el que la diversidad religiosa afecta
incluso aquellos contextos nacio-
nales en los que existe un control
monopolista o semimonopolio del
mercado religioso®.

Esta flexibilidad es una nota
caracteristica de la espiritualidad y
que la distingue con respecto a la
religién. Una situacién de fondo,
que se ha acentuado en las décadas
recientes en el nivel mundial son
los flujos migratorios. Las personas
migrantes llevan consigo sus creen-
cias y maneras de darle significado
al mundo y con eso han logrado ha-
cer cambios profundos en el paisaje
social y cultural de todo el planeta.
Todo este proceso global ha provo-
cado un reconocimiento de la diver-
sidad cultural e intensos cambios en
las personas y las sociedades. Por un
lado, con la democratizacién de lo
sagrado y, por otro, mediante la dife-
renciacién y ampliacién de la oferta
religiosa, ambas situaciones dentro
de un contexto de nuevas proximi-
dades de las culturas y las religiones.

El pluralismo de expresiones
religiosas y espiritualidades presenta
un problema, un desafio para la con-
vivencia humana. A este punto vale
plantearse sobre ;cudl es el papel de
las religiones y las espiritualidades en

45



46

Victor Madrigal Sdnchez

el contexto de la eclosién de diversas
expresiones de fanatismo religioso
en el mundo? Al respecto, la UNES-
CO propicié un encuentro mundial
en Barcelona, 1994, para el didlogo
con las religiones y con los centros
de investigacién sobre la paz en todo
el mundo. La Declaracién emitida
se manifiesta sobre la diversidad asi:

Somos conscientes de la diversi-
dad religiosa y cultural de nues-
tro mundo. Cada cultura es en si
misma un universo, que sin em-
bargo no es cerrado. Las culturas
proporcionan a las religiones su
lenguaje y las religiones ofrecen a
cada cultura su significado esen-
cial. La paz no serd posible si no
reconocemos el pluralismo y res-
petamos la diversidad. Buscamos
una armonfa que es la esencia
misma de la paz™.

La misma Declaracién expresa
un compromiso por la promocién

de la paz y del didlogo:

Promoveremos el didlogo y la
armonia entre las distintas reli-
giones y en el interior de cada
una de ellas, reconociendo vy
respetando la basqueda de la
verdad y de la sabiduria en las
religiones que no sean la nuestra
propia. Dialogaremos con to-
dos, estableciendo una sincera y

amistosa colaboracién con quie-
nes comparten este peregrinaje
que es la vida®'.

La diversidad de religiones se
propone dialogar pues reconoce su
trayectoria histérica de intoleran-
cia, guerras religiosas y fanatismo.
Reflexionan sobre su papel en el
mundo contempordneo y se com-
prometen a resolver los conflictos
mediante la no violencia, la busque-
da de la paz y la justicia.

El presente estudio se interesa
por las espiritualidades indigenas
desde la 6ptica del cristianismo; de
ahi el planteamiento del problema
de la diversidad de religiones para la
tradicién cristiana. La diversidad de
tradiciones religiosas y espirituales
ha sido, sobre todo, un problema
para el cristianismo. Un problema
dificil y pendiente de resolver. No
es el interés mostrar los desacier-
tos histéricos del cristianismo en
materia de intolerancia y violencia
contra otras religiones y contra fac-
ciones o grupos heréticos al interior
del propio cristianismo. El enfoque
de esta seccién serd hacia modelos
teolégicos cristianos, mediante los
cuales se establece relaciones con
otras creencias. Es decir, se hard
un andlisis a los lentes con los que
se hace la mirada al pluralismo

50 Declaracién Sobre El Papel De La Religion En La Promocién De Una Cultura De Paz.
Barcelona: Centre Unesco de Catalunya, 1994.
51 Declaracién Sobre El Papel De La Religion En La Promocién De Una Cultura De Paz.

Barcelona, 1994.
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religioso y se destacard el modelo
mds efectivo para facilitar el didlogo
con las espiritualidades indigenas.

Sobre la teologia del pluralismo
religioso seguimos al jesuita estadou-
nidense Paul Knitter, quien sugiere
cuatro modelos sobre la relacién del
cristianismo con otras religiones.

El primer modelo, de susti-
tucidn, afirma la existencia de una
tnica religién verdadera, el cristia-
nismo, el Cristo y la Biblia como
fuente de salvaciéon y revelacién y
la negacién absoluta de cualquier
otra via salvifica. En este modelo
se entiende a Cristo como “el solo
y unico” Hijo de Dios. El proceso
de conquista, colonizacién y con-
solidacién del cristianismo en Ame-
rindia se realiz6 segun este modelo.
Los resultados histéricos son bien
conocidos: el exterminio cultural, el
genocidio y la alianza con el poder

colonial. Un hecho histérico a des-
tacar es la Bula /nter caetera del Papa
Alejandro VI de 1492, por la cual
dona a los reyes catélicos de Castilla
y Ledn las islas y tierra firme halla-
das y las que se encontrasen en el fu-
turo, siempre que no fuesen de otro
principio cristiano, para destinar va-
rones cristianos con la finalidad de
instruir en la fe catdlica e imbuir en
las buenas costumbres a sus pobla-
dores y habitantes®*. Este documen-
to histérico se enmarca en el modelo
de sustitucién. Esto es, el cristianis-
mo como religién tnica y verdadera
deberd reemplazar a todas las otras
religiones del orbe.

El segundo modelo es el de
cumplimiento, el cual sostiene la
existencia de destellos de la Ver-
dad en las religiones. Las personas
buenas, seguidoras de las otras re-
ligiones del mundo son en realidad

52 [...] os donamos concedemos y asighamos perpetuamente, a vosotros y a vuestros here-

deros y sucesores en los reinos de Castilla y Ledn, todas y cada una de las islas y tierras

predichas y desconocidas que hasta el momento han sido halladas por vuestros enviados,

y las que se encontrasen en el futuro y que en la actualidad no se encuentren bajo el

dominio de ninglin otro sefior cristiano, junto con todos sus dominios, ciudades, for-

talezas, lugares y villas, con todos sus derechos, jurisdicciones correspondientes y con

todas sus pertenencias; y a vosotros y a vuestros herederos y sucesores os investimos con

ellas y os hacemos, constituimos y deputamos sefiores de las mismas con plena, libre

y omnimoda potestad, autoridad y jurisdiccién. Declarando que por esta donacidn,

concesién, asignacion e investidura nuestra no debe considerarse extinguido o quitado

de ningtin modo ningtn derecho adquirido por algtin principe cristiano. Y ademds os

mandamos en virtud de santa obediencia que, haciendo todas las debidas diligencias

del caso, destinaréis a dichas tierras e islas varones probos y temerosos de Dios, peritos

y expertos para instruir en la fe catdlica e imbuir en las buenas costumbres a sus pobla-

dores y habitantes, lo cual nos auguramos y no dudamos que haréis a causa de vuestra

méxima devocidn y de vuestra regia magnanimidad. Paulo Sues. La conquista espiritual

de la América espaiola: 200 documentos-Siglos XVI. Quito: Abya-Yala, 2002, p. 200.
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“cristianos anénimos”. Ellos y ellas
no lo saben, pero su bondad es una
forma de presencia misteriosa de la
bondad del cristianismo. Knitter
toma estas ideas del te6logo catélico
alemdn Karl Rahner (1904-1984)
“Las religiones pueden por tanto ser
“caminos de salvacién”. Dios atrae a
las personas hacia si mismo en y a
través de las creencias y las précticas
del hinduismo, del budismo, del is-
lam y de las religiones indigenas™.
El argumento es de una posibilidad
de salvacién, no una realidad. En
este modelo las personas no requie-
ren conocer a Cristo para obtener la
salvacion; sin embargo, toda gracia
proviene de Cristo.

Para Rahner, se trata de la ne-
cesidad de una causa final, lo que
significa que aquellos que no co-
nocen a Jesus pueden aun asi expe-
rimentar el amor salvifico de Dios,
aunque no hayan visto claramen-
te a dénde les conduce, ni lo que
son su verdadera propuesta y sus
posibilidades®.

Este segundo modelo admi-
te la salvacién en las religiones del
mundo lo cual constituye la princi-
pal diferencia con el modelo exclu-
sivista. No obstante, el cristianismo
contintia siendo central. Todas las
religiones del mundo encuentran su

cumplimiento en virtud y por la me-
diacién del cristianismo.

El tercer modelo de reciproci-
dad va mds alli del primer modelo
que afirma que el cristianismo vino a
reemplazar las religiones o a comple-
tarlas como afirma el segundo. Este
tercer modelo cuestiona las respues-
tas tradicionales a la pregunta que
el mismo Jesus plante$ alguna vez:
“y ustedes, ;quién dicen que soy yo?
(Marcos 8, 29). El dogma puesto en
debate es el de la unicidad de Cristo.
Es decir, la proclamacién cristiana
tradicional de que Jesds sea el solo
y tnico Hijo de Dios y Salvador.
;Cémo reinterpretar la unicidad de
Cristo de forma que posibilite una
teologfa del pluralismo religioso?

Una de las respuestas apunta a
dejar atrds el lenguaje de satisfaccién
de la justicia divina por el supuesto
pecado original y, en su lugar, usar
el lenguaje simbdlico de sacramento
o representacién del amor de Dios.
Jestis no salva reparando, sino mos-
trando algo. La idea clave es que la
reparacién serfa un hecho realizado
una sola y unica vez. Jesus pagd el
precio, saldé una deuda, reparé y
reconstituyé a la humanidad. La
relacién con las otras religiones, a
partir de esa idea clave cristiana, es
la de unicidad y originalidad del

53 Karl Rahner. Foundations of christian faith. Crossroad: New York, 1978, p. 178, citado
por Paul Knitter. Introduccion a las teologias de las religiones. (Traduccién de Albert Mo-
liner Ferndndez) Verbo Divino: Navarra, 2002, pp. 155-156.

54  Paul Knitter. Introduccion a las teologias de las religiones, p. 159.
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cristianismo. En Jests se realiza un
evento salvifico extraordinario, Gni-
co en el tiempo y que no se repite
en otras tradiciones. En otro orden
de ideas, si se asume que Jesds sal-
va manifestando el amor de Dios,
entonces deja la posibilidad de
que existan otras, incluso muchas
expresiones de ese amor. Jests es
sacramento del amor de Dios a la
humanidad y no es el dnico sacra-
mento, no es la Gnica via.

Otra propuesta de respues-
ta a las preguntas planteadas sobre
¢quién sea Jesus y cémo se elaboran
los puentes para el didlogo con las
religiones del mundo?, se le nom-
bra cristologfa del Espiritu. Es una
propuesta mds flexible, pues el Es-
piritu de Dios estd en todas partes,
incluso en tierras extranjeras, no se
limita por la encarnacién de la Pala-
bra una sola vez en la historia, ni el
Espiritu se agota o estd subordinado
a Jesus. El lenguaje de la reparacién
se relaciona con la encarnacién del
logos divino en la segunda persona
de la trinidad. La cristologia del Es-
piritu, por su parte, se vincula a la
tercera persona de la trinidad. Jests
es sacramento de salvacién, porque
estd lleno del Espiritu: “La razén
por la que Jestis manifiesta con tanta
potencia, aunque no agota, la fuer-
za del amor de Dios otorgada uni-
versalmente, es porque Jesus estaba
henchido-del-Espiritu™’. La tesis

central de esta cristologfa del Espiri-
tu es que Dios ha estado presente y
actuando en el mundo adn antes de
la manifestacién de Jesus. Es decir, el
Espiritu se manifiesta y salva a través
de otras mediaciones fuera del 4mbi-
to del cristianismo.

El cuarto modelo de la acep-
tacion reconoce la existencia de
muchas religiones verdaderas. Se
reconocen las diferencias entre las
religiones y se admite la existencia
de diferentes salvaciones. Ninguna
religién es superior, ni es insupera-
ble respecto a las otras. Ademds, se
deja de lado la pretensién de buscar
un terreno comun para el didlogo,
por considerar que las tradiciones
religiosas del mundo son realmente
diferentes. Es necesario aceptar y re-
conocer las diferencias. Este modelo
recibe influencia de la posmoderni-
dad en el sentido de que reacciona
a los principios de la modernidad
como la confianza en el poder de la
razén y exclusion de las concepcio-
nes miticas, la primacia y confiabili-
dad de los datos empiricos, asi como
la busqueda de verdades universales.

Desde este modelo se argumen-
ta que la verdad no es una ni es ab-
soluta, sino que la verdad es plural.

Si existe algo asi como una
“una verdad absoluta”, nunca podre-
mos saberlo, al menos no en nuestra
actual situacién humana. Si algu-
na persona o cultura cree estar en

55  Paul Knitter. Introduccion a las teologias de las religiones, p. 298.
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posesién de la tnica verdad unifica-
dora que envolverd a todas las otras,
no se tratard de una verdad que los
demds puedan ver, sino de una ver-
dad que les serd impuesta®.

Los filtros culturales particu-
lares son los que dan soporte a las
construcciones universales. En ese
orden de ideas los filtros culturales
actian como gafas o lentes para ver
la realidad. Ver la realidad impli-
ca determinar, dar sentido a lo que
vemos. El lenguaje, por tanto, nos
permite crear y conformar la expe-
riencia religiosa. La razén no es la
herramienta principal ni la Unica
para comprender el mundo. Asi, el
método empirico de la ciencia no es
el més apropiado en muchas cultu-
ras para comprender de donde pro-
viene el mundo ni como debemos
vivir en él. Entonces las narraciones
antiguas suelen ser mds confiables
para responder a las preguntas fun-
damentales acerca del origen y desti-
no de la vida.

El modelo de aceptacién, mds
all de los filtros culturales y del peli-
gro de los universales, enfatiza la be-
lleza y el valor de la diversidad. No se
busca un terreno comin, como era
usual para el didlogo interreligioso,
sino que se considera mds fructifero

mirar a las diferencias. Cada religién
es original y tiene su valor.

Ninguna religién tiene las cate-
gorfas con las que identificar y des-
cribir lo que es mds importante que
todo lo demds para otra religién. A
este nivel son inconmensurables:
no pueden ser juzgadas ni mejores
ni peores, ni superiores ni inferio-
res, porque carecen de una medida
comun aceptable para ambas con la
que puedan ser comparadas®’.

No por eso se considera a las
religiones como islas, sin posibilidad
de comunicacién para el didlogo.
La inconmensurabilidad genera un
sentimiento de respeto ante las di-
ferencias. El didlogo interreligioso se
entiende, en este modelo, como una
politica de buena vecindad.

Las religiones tienen que ser
buenas vecinas unas de otras. Pero
para serlo, todas tienen que reco-
nocer que, en efecto, “las buenas
vallas hacen buenos vecinos”. Cada
religién tiene su propio jardin. No
hay “zonas comunes” que todas ellas
compartan. De aqui que para ser
buenos vecinos se haya de dejar que
cada religién cuide su propio jardin,
manteniéndolo limpio y en orden.
Cuando uno habla con su vecino
religioso — y eso es lo que hacen los
buenos vecinos — se aconseja hacerlo

56  Paul Knitter. Introduccion a las teologias de las religiones, p. 333.
57 George Lindbeck. La naturaleza de la doctrina: religion y teologia en una época postliberal.

CLIE: Barcelona, 2009, p. 346.
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desde la valla, sin intentar entrar en
el jardin del otro para descubrir lo
que se pueda tener en comun®.

El modelo de aceptacién resal-
tando las diferencias y reafirman-
do la autenticidad de los caminos
religiosos no resulta tan atractivo
como el modelo de reciprocidad y
su propuesta de busqueda de un fin
comun. Puede parecer un defecto
o limitacién del modelo de acepta-
cién, pero no adoptar una postura
de pretender conocer lo que hay de
comun en las otras tradiciones. Es
por eso, por lo que se pueden acer-
car a todas las religiones para llegar
a puntos de acuerdo y desacuerdo.
Pero no se dice nada respecto del
segundo paso, luego del encuentro
interreligioso. Serd cada religién la
que establezca cudl es su segundo
paso en el didlogo. No hay reglas
predeterminadas para el encuentro y
la conversacién.

Como sintesis de esta aproxi-
macién al didlogo interreligioso por
el modelo de aceptacion, debe decir-
se, de forma sumaria, que si existen
muchas religiones también existen
muchas salvaciones™. Y las diferen-
cias en las religiones es justamente lo
que favorece un didlogo real. Lo que
las diferentes religiones del mundo
tienen en mente y buscan conseguir

son las salvaciones, no la salvacién.
Todas ellas se dirigen hacia destinos
diferentes y, se puede presumir, que
los alcanzan. Por tanto, no hay un
“Gnico fato para todos los seres hu-
manos”. Los budistas llegan al nirva-
na y los cristianos alcanzan la unién
con Dios. Y tanto unos como otros
son felices®.

La finalidad del didlogo inte-
rreligioso, segtin el modelo de acep-
tacién, no es alcanzar la unidad
entre las religiones, sino mantener
las diferencias y aprender de ellas.
No hay lugar para el proselitismo
expansionista ni para la conver-
sién de las otras tradiciones hacia
la creencia personal de quien pro-
mueva el didlogo. En el didlogo,
cada parte hablard desde su propia
identidad y todos respetan las iden-
tidades y las diferencias.

En este modelo el lugar de Cris-
to es el propio del cristianismo. Solo
Cristo salva. La salvacién se realiza
solo en Cristo. En esto siguen la doc-
trina tradicional, pero no coinciden
en el modelo de cumplimiento, no
niegan la posibilidad de salvacién de
los no cristianos, ni pretenden expli-
car o interpretar esos valores a través
de los lentes cristianos.

Finalmente, no parece claro
cémo es que se puede sostener la

58 Paul Knitter. Introduccion a las teologias de las religiones, p. 347 .
59 Stephen Marck Heim. Salvations: Truths and difference in religions. Orbis Books:

New York.

60  Paul Knitter. ntroduccion a las teologias de las religiones, p. 363
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afirmacién de la unicidad de Cris-
to y, a la vez, admitir la existencia
de salvacién en otras tradiciones
religiones. La afirmacién siguiente:
“Jestis nos llama a la unidad, pero
nunca a costa de la diversidad™®, no
parece aclarar las dudas. El amor al
préjimo lo traducen como amor a
la alteridad religiosa. El fundamen-
to es que Dios ama la diversidad
religiosa. No en tanto, la cristologia
parece no acompanar el avance de la
teologia que admite hablar de salva-
ciones en plural.

Los modelos vistos, anterior-
mente, son de interés para acercar-
nos a las espiritualidades indigenas.
El cristianismo por su hegemonia
histérica ha tenido y tiene un pa-
pel destacado en la relacién con el
mundo de las religiones de los pue-
blos originarios. El péndulo va de la
aniquilacién y evangelizacién hasta
el reconocimiento y el didlogo. Sin
lugar a duda, la diversidad religiosa
y de espiritualidades conforman un
desafio maytsculo para la conviven-
cia, de ahi la urgencia del didlogo.
La condicién hegemoénica del cris-
tianismo pone el foco en la necesi-
dad del didlogo con las tradiciones
autéctonas, sin embargo, entre las
espiritualidades indigenas también

se hace necesario el didlogo, pues las
diferencias son notables.

Los modelos de reciprocidad y
de aceptacién, atn con las dificul-
tades senaladas presentan mayores
avances en las teologias para facilitar
el didlogo con las espiritualidades
indigenas. Estos aportes para facili-
tar el didlogo con las espiritualidades
indigenas son parte de los propésitos
de esta obra. En esa direccidn, segui-
damente, presentamos una mirada
hacia la interespiritualidad como un
conjunto de ideas sugerente y provo-
cador, desde el dmbito de la mistica,
con la finalidad de fortalecer el acer-
camiento y la convivencia de mane-
ras diferentes de significar el mundo.

Mirada interespiritual

La mirada interespiritual como
abordaje al estudio de las espiri-
tualidades indigenas supone etapas
previas que otros han nombrado
didlogo interreligioso, didlogo inter-
confesional y didlogo entre comuni-
dades de fe o Interfaith dialogue®. El
proceso histérico de aproximacion,
comprensién y encuentro respe-
tuoso, entre diferentes tradiciones
y creencias inicié6 formalmente en
septiembre de 1893 con la realiza-
cién del Parlamento Mundial de

61  Paul Knitter. Introduccion a las teologias de las religiones, p. 451.
62 Sobre el didlogo entre comunidades de fe ver Steven Greenebaum. Practical Interfaith:
How to Find Our Common Humanity as We Celebrate Diversity. Vermont: Skylight Paths

Publishing, 2015, p. 25.
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Religiones en Chicago. Este es el
primer encuentro religioso formal
entre Occidente y Oriente®. Aun
cuando la mayoria de las religiones
indigenas no fueron incluidas, el
evento significé un paso importante
para el didlogo.

En palabras de Wayne Teasdale:
“Ser religioso connota pertenecer y
practicar una tradicién religiosa. Ser
espiritual sugiere un compromiso
personal con un proceso desarrollo
interno que nos involucra en nuestra
totalidad”®. Con lo dicho, se puede
afirmar que el cultivo de una espiri-
tualidad no se vincula con la perte-
nencia a una tradicién religiosa. Para
muchas personas, la prictica religio-
sa podria ser la tnica forma de ex-
presién de espiritualidad. También
puede darse una coincidencia entre
la préctica religiosa y la vivencia de
una espiritualidad. No obstante, una
tendencia en aumento es la vivencia
de espiritualidad no asociada a una
determinada préctica religiosa.

La adhesién a una religion su-
pone el cumplimiento de rituales
inicidticos y la pertenencia a una

institucién o comunidad de fe, como
también exige atender a los cédigos
y las doctrinas. Como contrapartida,
la adhesién ofrece un sentido fuer-
te de pertenencia. La espiritualidad,
por su parte, confiere un sentido dé-
bil de pertenencia o ninguno, pues
se puede pertenecer a una religién y,
de forma simultdnea, a una espiri-
tualidad diferente. La espiritualidad
tomada en sentido amplio, como
veremos, sirve de inspiracién e im-
pulso en la vida de las personas, ya
sean estas creyentes religiosas o no.
Segtin lo dicho, una persona pue-
de no practicar ninguna religién, y
conducir su vida de acuerdo con una
espiritualidad. También se da el caso
de personas indigenas cristianizadas,
que conservan rasgos de una espiri-
tualidad ancestral indeleble a pesar
de su adhesién a iglesias, sean caté-
licas, evangélicas, la Fe Bahd{ u, in-
cluso, otro tipo de comunidad de fe.

La espiritualidad se vincula a la
forma de ver, entender y relacionarse
con el mundo, esto es, la cosmovi-
sién de los pueblos y, en ese sentido,
trasciende el dmbito de la religién.

63 La organizaci6n internacional que promovié el acontecimiento y que tiene la responsa-
bilidad prioritaria de difundir el espiritu y el legado del Parlamento es el Consejo para
el Parlamento de las Religiones del Mundo. Entre sus objetivos figura la promocién de

la comprensién y la cooperacién entre comunidades e instituciones religiosas y de todas

las iniciativas que vayan en esta linea, la valoracién de la diversidad religiosa como una

riqueza, y la potenciacién de la influencia de las tradiciones religiosas y espirituales en

el crecimiento personal y global. Torradeflot, Francesc, Albert Moliner, and Francesc
Rovira. Didlogo entre religiones: textos fundamentales. Madrid: Trotta, 2002, p. 79.

64 Wayne Teasdale. 7he Mystic Heart: Discovering a Universal Spirituality in the Worlds
Religions. California: New World Library, p. 50. (traduccién propia).

53



54

Victor Madrigal Sdnchez

La espiritualidad es un camino, es
un itinerario para el desarrollo inte-
rior que no es opuesto a la religion,
pero que va mds alld. Este itinerario
ha estado presente en la historia de
los pueblos, siendo asumido, tanto
en el nivel personal como comuni-
tario. Actualmente, el advenimiento
de un cambio de época en la historia
de la humanidad ha conducido tam-
bién a una nueva forma de concien-
cia, como entiende Teasdale, basada
en el acercamiento radical y fresco a
nuestra vida, como familia humana,
en un mundo frdgil. Este nacimien-
to hacia una nueva conciencia, hacia
un nuevo conjunto de circunstancias
histdricas, aparece en una serie de
cambios en nuestro entendimiento:

El surgimiento de la conciencia
ecologica y la sensibilidad hacia
un mundo natural y orgdnico
junto al reconocimiento de la
basica fragilidad de la tierra. Un
creciente sentido de los derechos
de otras especies. Un reconoci-
miento de la interdependencia
de todos los dominios de la vida
y la realidad. El abandono del
ideal de un nacionalismo mili-
tante como resultado de este tan-
gible sentido de nuestra esencial
interdependencia. La evolucién
de una profunda experiencia de
comunidad entre las religiones
a través de sus miembros indivi-
duales. Una creciente recepcion

de los tesoros internos de las reli-
giones del mundo. Una apertura
al cosmos con la realizacién de
que las relaciones entre humanos
y la tierra es parte de una comu-
nidad mds grande del universo.
Cada uno de estos cambios re-
presenta un dramdtico cambio;
tomados en conjunto, ellos defi-
nirdn el pensamiento y la cultura
del tercer milenio®.

Las transformaciones menta-
les y espirituales sugeridas parecen
apuntar hacia un ntcleo funda-
mental: la conciencia de la interde-
pendencia alcanzada. Este nivel de
conciencia es novedoso en la his-
toria de la humanidad y Teasdale
lo lleva al campo de la historia de
las religiones. La interespirituali-
dad es el campo comtn por el que
los diferentes caminos de budsque-
da de la Realidad dltima se cruzan.
Los caminos son diversos y pueden
orientarse a la iluminacidn, a la co-
munién, a un retorno al origen, a la
divinizacién, etc. Pero coinciden, no
importa los nombres dados, en una
Realidad tltima. Para Teasdale la in-
terespiritualidad es el compartir de
las experiencias dltimas a través de
las tradiciones, y no implica:

1. Eliminacién de la riqueza de
la diversidad de expresiones
religiosas;

65 Wayne Teasdale. 7he Mystic Heart: Discovering a Universal Spirituality in the Worlds

Religions. Pp. 4-5. (Traduccién propia).
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2. Rechazo de las tradiciones
en su individualidad por una
supuesta  superespiritualidad
homogénea;

3. Creacién de una forma de cul-
tura espiritual.

En tal sentido, la Interespiritua-
lidad es un esfuerzo por dar a cono-
cer todas las formas que los caminos
espirituales asumen. Bajo la premisa
de que existe una interdependencia
fundamental en todas las tradiciones
religiosas, de la misma forma existe
una interconexién del ser de todas
las cosas entre si. El prefijo inter ex-
presa un afin de comunicacién con
otras personas, miembros de otras
tradiciones; expresa también una
apertura para aprender de la sabidu-
ria de otras tradiciones. Es un cami-
no de doble via, es una intermystical
intersection donde transita la sabidu-
rfa en una y otra direccién, sin te-
mor ni desconfianza. Asi siendo, se
supera el afdn o la imperiosa necesi-
dad de predicar, de llevar salvacién,
de implantar instituciones religiosas
externas como iglesias, o peor aun
de satanizar lo que no se comprende
o se comprende mal.

El abordaje interespiritual reco-
noce que los caminos son muchos,
pero que la meta es la misma. Los
caminos pueden direccionar hacia la
interioridad del misterio en y dentro

de la persona. La via entonces serd
contemplativa. No obstante, de otro
modo, el camino serd de encuentro
de Dios o del misterio hacia afuera
de la persona, y la via de acceso serd
activa. Esta relacién presente en la
interespiritualidad puede ser expli-
cada del siguiente modo:

Toda forma de espiritualidad
hace una distincién entre la con-
templacién o la experiencia in-
terna y la experiencia externa de
la vida activa, del servicio a los
otros, del testimonio de com-
pasion y actos de misericordia.
Pero el camino espiritual, cuan-
do ha alcanzado su plenitud une
los dos campos de la experien-
cia. La accién y la contempla-
cién son integrados dentro de
la conciencia de cada persona,
convergen son entendidos como
siendo uno solo®.

La mirada interespiritual re-
presenta una oportunidad para la
convivencia y relacién entre tra-
diciones religiosas y de espiritua-
lidad. La imagen de puente y de
interseccién ayuda a comprender
la propuesta interespiritual, ya que
las religiones tienden a comportar-
se como islas o feudos amurallados,
o como avanzadas de legionarios
con un fuerte impetu expansivo.
También, otro caso surge cuando
la religién estd vinculada al poder

66 Wayne Teasdale. 7he Mystic Heart: Discovering a Universal Spirituality in the Worlds

Religions. 2. 96. (traduccién propia).
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politico, de forma que la expan-
sién politica y econdémica incluye
formas de colonizacién religiosa,
como sucedi6 con la Corona espa-
fiola portuguesa, ambas catélicas.
En contrapartida, el didlogo, el
acogimiento y la interrelacién entre
diferentes tradiciones es el objetivo
de la interespiritualidad. El logro de
estos objetivos ha movido a hombres
y mujeres sensibles hacia la necesi-
dad del didlogo y de la superacién de
la arrogancia y el exclusivismo entre
tradiciones religiosas. El monje esta-
dounidense Thomas Keating®” es un
promotor de ese didlogo. Convocé
la Conferencia de Snowmass y for-
mulé una sintesis de ocho principios
para el didlogo interreligioso, indi-
cando que la convivencia se constru-
ye cuando se reconoce: 1) el lugar de
una Realidad Ultima como eje en las
religiones del mundo; 2) la Realidad
Ultima no puede ser limitada por
nombres o conceptos; 3) la Realidad
Ultima es fuente de potencialidades
infinitas; 4) el acceso a la Realidad
Ultima es por medio de fe, la cual
precede la formulacién de credos y
doctrinas; 5) existe en la humani-
dad una disposicién mistica, un po-
tencial para ser sin limites; 6) todas

las cosas pueden ser una avenida de
encuentro con la Realidad Ultima,
la naturaleza, el arte, las relaciones
humanas; 7) el deseo de conocer
otros caminos espirituales condu-
ce a explorar formas conjuntas de
oracién como forma de salida del
aislamiento y separacién, asi como
contrarrestar el proselitismo; 8) La
préctica disciplinada es esencial para
la vida espiritual. Sin embargo, la
espiritualidad no es el resultado del
esfuerzo humano, sino fruto de la
unidad con la Realidad Ultima. Es-
tos principios, provenientes de Tho-
mas Keating sintetizan aspectos del
camino a la interespiritualidad.

La Realidad Ultima se mani-
fiesta con nombres propios en esta
regién del mundo: Sibo, Sbo, Técu,
Ngobo. Los animales, los rios, los
humedales, las cataratas, las mon-
tafas, las cavernas, las rocas pueden
ser manifestaciones de la Realidad
Ultima o Gran Espiritu. Es impor-
tante el reconocimiento de la plu-
riversidad de manifestaciones y la
aceptacién de la existencia de mu-
chas vias, al final, todas conducentes
al encuentro con la Realidad Ultima.

Las diferentes representaciones
simbdlicas de la Realidad Ultima

67 Thomas Keating, (1923-2018) sacerdote y monje cistercience impulsé un centro de didlo-
go interreligioso desde el monasterio donde vivié en Snowmass Colorado, Estados Unidos.

Viajé por todo el mundo ensenando la tradicién contemplativa cristiana y promoviendo

el didlogo interreligioso. Promovié una conferencia interreligiosa (Snowmass Conference)

que se convirtié en una referencia en la que fueron definidos una serie de principios cla-

ve del pluralismo religioso. Cfr. https://www.scarboromissions.ca/interfaith-dialogue/
principles-and-guidelines-for-interfaith-dialogue/17


https://www.scarboromissions.ca/interfaith-dialogue/principles-and-guidelines-for-interfaith-dialogue/17
https://www.scarboromissions.ca/interfaith-dialogue/principles-and-guidelines-for-interfaith-dialogue/17
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son producciones culturales y, por
eso, también se requiere de una mi-
rada intercultural que permita una
aproximacién respetuosa, con los
pies descalzos, ante las produccio-
nes y reproducciones sagradas de los
pueblos indigenas.

Mirada intercultural

La diversidad de culturas, vi-
siones de mundo, maneras de ejer-
cer el poder, religiones y formas de
espiritualidad plantean un desafio
mayusculo a la convivencia humana.
Nuestras deficiencias y falta de capa-
cidades humanas para la convivencia
han exaltado la arrogancia y el afdn
de imponerse y dominar sobre las
otras culturas. Consecuentemente,
esto ha conducido a la disputa del
poder y de los recursos necesarios
para la vida, mediante guerras terri-
bles que se han propuesto no solo
dominar, tomar el poder, arrebatar y
tomar recursos, sino, que han reali-
zado diversas formas de exterminio
cultural. Las guerras y la violencia
religiosas no son parte de un remoto
pasado, ya superado por la humani-
dad; al contrario, como humanidad,
somos desafiados a la convivencia, al
didlogo, a la tolerancia y a la justicia
cultural para lograr vivir en paz.

La mirada intercultural, segun
el filésofo colombiano Carlos Gé6-
mez Rincén, trata del problema de
la normatividad de las relaciones y la
comunicacién intercultural. Gémez
aborda el tema de la interculturali-
dad, preguntando por la forma de
cémo decidir sobre las afirmaciones
que distintas tradiciones culturales y
religiosas realizan sobre asuntos, en
apariencia comunes, desde visiones
de mundo propias, en el contexto de
sociedades que se autodefinen como
plurales. Su pregunta busca clarificar
principios y criterios para realizar
juicios interculturales, asi como la
posibilidad de encontrar un camino
medio entre el relativismo cultural y
el universalismo monocultural®.

Carlos Gémez senala tres pro-
blemas que debe enfrentar toda
reflexién sobre el didlogo interreli-
gioso y de los cuales hacemos una
sintesis (p. 25).

1. El primer problema es de cap-
tar la manera como la diversi-
dad religiosa y cultural es vivida
en el mundo contemporineo,
esto es, tanto sus elementos
y dimensiones constitutivas
como los conflictos y tensiones
entre tradiciones que, en cierto
modo compiten, en un escena-
rio de desigualdades politicas,
sociales y epistemoldgicas, por

68 Carlos Gémez Rincén. La dimensién argumentativa del didlogo interreligioso: proble-

mas y propuestas en Rincon, p. 24.
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articularse como proyectos al-
ternativos de vida humana y
de sociedad. Solamente ante
el horizonte de una compren-
sién adecuada de la diversidad
puede plantearse el reto de la
mediacién, que el didlogo in-
terreligioso debe asumir, para
hacer posible la participacién
equitativa y la coordinacién
de visiones de mundo hetero-
géneas, en la construccién de
sociedades plurales.

El segundo es determinar prin-
cipios y criterios normativos
que permitan realizar un juicio
intercultural a fin de evitar el
aislamiento y repliegue en las
diferencias propias o la impo-
sicién, como suele ocurrir, de
principios y criterios preten-
didos

validos.

como universalmente

Finalmente, el tercer proble-
ma es cémo establecer prin-
cipios normativos para el
didlogo intercultural sin caer en
la universalizacién de visiones
particulares. El desafio es supe-
rar extremos como el de no ad-
mitir una razén intercultural lo
cual harfa imposible la comuni-
caciéon entre culturas. Mientras
que, en el otro extremo, se ubi-
carfa la tesis de universalidad

de principios lo que justifica
el colonialismo de una cultura
hegemoénica.

El didlogo intercultural, que
parte del reconocimiento de la di-
versidad, plantea la exigencia de
hacer juicios interculturales bajo
ciertos principios y con la cautela de
no establecer ilegitimas universali-
zaciones de principios de una tradi-
cién particular.

De fondo, el autor plantea la
necesidad del didlogo intercultural
ante el cardcter inviable del relativis-
mo cultural. El relativismo no es una
salida. El didlogo es posible.

La sintesis que hace la filésofa
espafola Diana Vallescar nos permi-
te observar algunos rasgos descrip-
tores de la interculturalidad. Ella
apunta:

¢ Interculturalidad como hori-
zonte descentrado

* Interculturalidad como expe-
riencia y opcién

* Interculturalidad como apuesta
dialégica desafiante

¢ Interculturalidad como dimen-
sion conflictiva

¢  Interculturalidad como alter-
nativa liberadora
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e Interculturalidad como proceso
de transformacién polifénico®

Sostiene, ademds, que la nocién
de interculturalidad, de ser vaga y ser
confundida con términos similares,
pasé a tener carta de ciudadania. La
diversidad cultural es un hecho vivi-
do en la escuela, la iglesia, el barrio y
en la mayoria de las sociedades con-
tempordneas. Ha pasado de ser una
situacidén fictica (multiculturalismo)
a una consideracién normativa, so-
ciopolitica y ética (intercultural) de
como deberian ser las sociedades, a
partir de la diversidad cultural, con
el fin de superar la discriminacién,
la segregacién, el racismo, la xeno-
fobia o, en su forma mis radical de
exclusidn, la eliminacién del otro o
la otra.

La interculturalidad se realiza
dentro de la conflictividad de luchas
hegemoénicas y contrahegeménicas,
como indica Alberto Rojas Rojas,
investigador de la Escuela Ecuméni-
ca de la Universidad Nacional:

La interculturalidad hace refe-
rencia directa a la dindmica de
articulacién de matrices cul-
turales diversas que se afectan
mutuamente, dentro de un

proceso conflictivo o de transac-
ciones. En la interculturalidad
se expresa la lucha cultural entre
sectores sociales heterogéneos
por establecer diferencias, inte-
reses y derechos legitimos, con
voces propias. Como lucha, es
conflictiva e implica control,
resistencias, hegemonia y con-
trahegemonia, estrategias de
poder, negociaciones y transac-
ciones, que producen mezclas
culturales e identidades nuevas,
en un entretejido de diferentes
materiales simbdlicos’™.

En el sentido indicado, inter-
culturalidad es un proceso de lucha
y resistencia a la uniformidad cul-
tural como medio de dominacién y
represién de la diversidad.

La diversidad de la realidad cul-
tural de América Latina no se ha abor-
dado de forma adecuada y pertinente
por la filosofia ni por la teologfa. Se-
gun dice Rail Fornet-Betancourt,
filésofo cubano, la interculturali-
dad es “una asignatura pendiente”,
no es una moda, sino una demanda
de justicia que se viene formulando
desde hace siglos en la historia social
e intelectual de América Latina’'.
La interculturalidad es una postura

69 Diana de Vallescar. Sobre el Didlogo Intercultural e Interreligioso: Culturas e identida-
des. Revista Portuguesa de Filosofia, T. 67, Fasc. 4, (2011), p. 717, pp. 711-726. Consul-
tado de: https://www.jstor.org/stable/41804060 el 19 de noviembre de 2019.

70  Alberto Rojas Rojas. Teologfa, interculturalidad y espiritualidades. Siwd’ Revista De Teo-
logia/Revista De Estudios Sociorreligiosos, 1(1), (2008) pp., 271-272.

71 Raul Fornet-Betancourt. Critica intercultural de la filosofia latinoamericana actual. Ma-

drid: Trotta, 2004, p. 13.
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o actitud necesaria para convivir y
compartir con los otros y las otras.
Fornet Betancourt sugiere una fi-
losofia contextual en didlogo con
las demandas de justicia cultural
de pueblos indigenas y afrodescen-
dientes de América Latina. La pro-
puesta busca descentralizar la razén
filoséfica monocultural eurocéntri-
ca y colonial, asi como descentrar
el quehacer filoséfico de las manos
de profesionales académicos y de sus
instituciones para dar espacio a la
polifonia de actores y comunidades,
jamds escuchadas.

En este sentido, la intercultu-
ralidad refiere a una disposicién que
abre al ser humano para entender el
mundo al considerar que la cons-
truccién de su identidad se resuelve
en la interaccién y convivencia con
la diversidad. Fornet-Betancourt
describe la interculturalidad como
una disposicién del ser humano por
la que:

se capacita para... y se habitda
a vivir sus referencias identita-
rias en relacién con los llamados
‘otros’, es decir, compartiéndolas
en convivencia con ellos. De ahi
que se trate de una actitud que
abre al ser humano y lo impulsa

a un proceso de reaprendizaje y
de reubicacién cultural y con-
textual. Es una actitud que, por
sacarnos de nuestras seguridades
tedricas y practicas, nos permite
percibir el analfabetismo cultural
del que nos hacemos culpables
cuando creemos que basta una
cultura, la propia, para leer e in-
terpretar el mundo’.

El filésofo cubano se interesa
por el didlogo interreligioso, par-
ticipa de una red de didlogo inter-
nacional entre culturas y religiones
Norte-Sur y ha escrito varios textos
sobre la relacién entre intercultura-
lidad, religién y espiritualidad™. El
surgimiento de la reflexién sobre
el didlogo entre interculturalidad,
espiritualidad y teologia se inicié
con motivo de la celebracién de
los “500 afnos de América Latina”
y sobre el sentido que debia darse
a ese aniversario. En ese momento
histérico se debatié™ sobre la perti-
nencia de “celebrar” un tal “descu-
brimiento” y sobre el trasfondo de
cémo se quieren las relaciones entre
culturas, mas alld del colonialismo,
en todos sus matices, la acultura-
cién y el asimilacionismo. Se puso
énfasis en el papel que debia jugar
el cristianismo, desde una posicién

72 Raul Fornet-Betancourt. Critica intercultural de la filosofia latinoamericana, Ed. Trotta,

Madrid 2004, p. 15.

73 Ver Radl Fornet-Betancourt. “Filosofia y espiritualidad en didlogo”. Concordia 68, 2016.

74  Algunos aportes de este debate: Enrique Dussel. 1492: El encubrimiento del otro: Hacia
el origen del “mito de la modernidad”. La Paz: Vicepresidencia del Estado Plurinacional
de Bolivia, Direccién de Participacién Ciudadana, 2008.
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de acompanamiento de los pueblos
indigenas en su lucha por liberacién
y reconocimiento de su diversidad
cultural, asi como por sus derechos,
autonomia y gobernanza.

En lo que nos interesa para el
reconocimiento de la diversidad de
tradiciones espirituales de Abya Yala
y la necesidad de sentar las bases
para el didlogo, Fornet-Betancourt
indica: La interculturalidad busca
el equilibrio en un mundo diverso
y pluralistico. Por eso, no se despi-
de de ninguna memoria, cultural o
religiosa, portadora de diversidad,
sino que, por el contrario, las cita,
convocdndolas a crecer por la co-
munidn entre todas”. Se trataria de
abrir las puertas a la diversidad de
culturas y religiones:

Repensar la realidad americana
es asi buscar el reencuentro con
su diversidad y pluralidad, hallar
sus memorias vivas y ponerse a su
escucha. O sea que no se trata de
encontrarla como un palimpsesto
a descifrar en sus escrituras super-
puestas sino como un complejo
conjunto de pueblos con culturas
y religiones que no han dejado
nunca de luchar contra el olvido
o el “borre” de sus tradiciones’.

La propuesta que se despliega
de estos aportes es la busqueda de
lograr “un mundo en el que que-
pan muchos mundos”; para lo cual
se debe luchar por la superacién de
formas hegeménicas de represién de
la diversidad humana. De fondo, la
interculturalidad tiene el desafio de
superar las asimetrias construidas
(econbémicas, sociales, politicas) para
lograr una forma de comunicacién
polifénica y justa, donde las tradi-
ciones espirituales tengan su espacio
y se reconozca su aporte para la con-
vivencia en la casa coman que habi-
tamos como humanos, junto con la
comunidad bidtica.

75 Raul Fornet-Betancourt. Interculturalidad y religion: Para una lectura intercultural de la
crisis actual del cristianismo. Quito: Ediciones Abya-Yala, 2007, p. 91.

76  Raul Fornet- Betancourt. Interculturalidad y religion. Para una lectura intercultural de la
crisis actual del cristianismo. Quito: Ediciones Abya-Yala, 2007, p. 109.
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os pueblos originarios con-

tienen en sus narrativas una

riqueza incomparable de imd-
genes, simbolos y metiforas que
alimentan sus espiritualidades. La
fuerza impositiva de la dominacién
colonial satanizé e invisibilizé esa
rica tradicién. Los europeos se es-
candalizaron con el panorama que
encontraron en Amerindia. No esta-
ban preparados para dialogar, asi que
desenvainaron la espada y atacaron
lo que desconocian y no estaban dis-
puestos a conocer. La avidez por el
oro de los conquistadores y la urgen-
cia por la salvacion de las almas de
los misioneros les impidié a ambos

L MUNDO Dk

| 0S ESPIRITUS

grupos un acercamiento respetuoso
para ver los espiritus que animaban
los territorios de Abya Yala.

En este capitulo, abriremos una
ventana para ver los espiritus que no
lograron ver ni los conquistadores,
ni los misioneros. Los Espiritus pue-
blan la tierra, estdn por todas partes.
La tierra es madre, el sol es padre,
el Gran Espiritu se manifiesta en
las montanas, los rios, los arboles.
El mundo es una manifestacién de
las divinidades que cuidan y prote-
gen a sus semillas. Las abuelas y los
abuelos guardan en su memoria las
historias sagradas de los origenes;
ese conocimiento mantiene viva la
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memoria y da sentido a la existencia
en la tierra.

Mitos

La principal clave de acceso al
mundo de los espiritus en los pue-
blos indigenas es por medio de la
tradicién oral. La oralidad es un
patrimonio intangible por el que se
conservan saberes, usos y costum-
bres por parte de personas ancianas:
padres, madres, abuelas y abuelos y
personas especialistas en la atencién
de la salud. La tradicién oral es una
forma de sabiduria guardada con si-
gilo y preservada de generacién en
generacién. Los diversos tipos de re-
latos tienen ocasiones y horas donde
deben ser contados, dependiendo de
si es un ritual de curacién ejecutado
por un awd, entonces serd relatado
o cantado durante la noche; si es un
mayor malécu, ciertos relatos se guar-
dan con sigilo, se cuentan durante la
nifiez y no se repiten mads, sino, que
deberdn ser memorizados por los no-
veles oyentes. De cualquier forma, la
tradicion oral se preserva con diversos
grados de sigilo y no se confunde con
otros relatos de entretenimiento.

La tradicién oral que nos in-
teresa se refiere a relatos fundantes
(mitos) acerca del origen del mun-
do, de las plantas, animales, las

enfermedades y de cémo llegé a la
existencia la humanidad. Divini-
dades y otras entidades benignas y
maléficas hardn su aparicién en los
relatos examinados. Se verd como
son temidos, como son objeto de
culto, de ofrendas y sacrificios, pero,
sobre todo, cémo influyen y deter-
minan el pensamiento, la conducta
y la interioridad de los pueblos ori-
ginarios. La informacién para tomar
como punto de partida llega por
medio de fuentes orales, aunque su
versién final sea escrita.

El estudio de los relatos de ori-
gen ha sido el camino para llegar
al conocimiento profundo de las
espiritualidades de los pueblos ori-
ginarios. Se ha constatado una vin-
culacién importante entre mitos y
espiritualidad, espiritualidad y vida
cotidiana. Todo, mediado por la
transmision oral.

La literatura amerindia es con-
tada a viva voz. La tradicién escri-
ta—pictogréfica, de ideogramas y
fonemas— fue importante para los
pocos pueblos que en el pasado la
tuvieron; pero aun en esos casos
excepcionales, los mitos fueron
recordados y transmitidos princi-
palmente por la tradicién oral. Las
narraciones americanas tienen el
sello de lo oral: la plasticidad —la
presencia de multiples variaciones
de un mismo relato”’.

77  Alejandro Ortiz Rescaniere y Johannes Neurath. Mitologias Amerindias. Madrid: Edito-

rial Trotta, 2006, p 11.
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El lenguaje de los mitos es un
lenguaje religioso por excelencia. Y
es nuestro interés abordar el tema
de la espiritualidad haciendo pre-
guntas a los mitos, indagar en las
construcciones miticas las marcas
vitales de las espiritualidades. El
mito, segun afirma la investigadora
mexicana Mercedes De la Garza, da
respuesta a los grandes problemas
existenciales, que también han sido
los de la filosofia: ;Qué y c6mo es el
cosmos?, ;Cudl fue su origen?, ;Qué
es el tiempo y que lo rige?, ;Qué es
el hombre y cudl es la finalidad de
su existencia? 7

Las preguntas existenciales
abordadas en los mitos brotan de la
innegable curiosidad humana sobre
su pasado, presente y futuro. Coin-
cidimos con el filésofo catamarque-
fio Luis Alberto Reyes, y contra el
estructuralismo de Levi-Straus, que
no admite una concepcién de reali-
dad del universo en el lenguaje de los
mitos, en que en ellos se encuentran
respuestas que calan en el sentido de
la existencia. En esta perspectiva de
encuentro entre la hermenéutica y la
fenomenologia, se gener6 una consi-
deracién positiva de los mitos de la
que destacaremos aqui dos rasgos.

El primero de ellos es tomar
con seriedad su cardcter narrativo.

Esto implica una revalorizacién
después de descalificaciones que
el relato sufriera desde las ciencias
sociales y algunas tendencias filo-
soficas contempordneas. La her-
menéutica fenomenoldgica no sélo
destaca este aspecto narrativo, sino
que lo recupera en el plano de la fi-
losofia reflexiva. Los humanos nos
reconocemos a través de nuestra
historia y de nuestras obras, en una
identidad narrativa, aunque ella sea
multiforme, abierta, inexacta... Un
segundo rasgo es el de contar con la
“verdad” de la narracién mitica, en
el sentido en que Ricoer contrapone
este concepto de la fenomenologia
de la religién al concepto freudia-
no de “ilusién”. Aqui la verdad no
se refiere sélo a la fe en que los su-
cesos narrados sucedieron realmen-
te, en el sentido que distingue a las
narraciones miticas de las leyendas u
otras ficciones literarias, sino a que
hay un referente del relato, de algin
modo aislable para los investigado-
res, y que se distingue de la mera
causalidad psicoldgica. La posicién
fenomenoldgica implica aqui tanto
una atencién puesta en aquello de
lo que hablan los mitos como en la
expresion de la que se valen”.
Segtin lo indicado, el mito, le-
jos de ser falacia, es real. La veracidad

78 Mercedes de la Garza. E/l Tiempo de los Dioses-Tiempo: Concepciones de Mesoamérica.

México: UNAM, 2015, p. 53.

79  Luis Alberto Reyes. El pensamiento indigena en América. Buenos Aires: Biblés, 2009,

pp- 26-27.
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del mito se asocia a la ritualidad de
la narracién. Narrar los mitos es una
forma de recreacién de la historia
contada. La narracién mitica impli-
ca, ademds, una transferencia gene-
racional con vistas a la preservacién
en la memoria, a perpetuidad. Como
corolario, la ritualizacién y recrea-
cién de los mitos produce armonia.
El ritual y la ceremonia de contar y
recrear el mito produce armonia al
tiempo presente. Los mitos expre-
san un lenguaje simbdlico-religioso
y la accién de contarlos o recrearlos
en diversos rituales les confiere una
funcién de fomentar y recrear la fe
en las creencias. Marcos Guevara,
antropSlogo  costarricense  indica
que la diferencia conceptual entre lo
que piensa un Awd y lo que define
la Real Academia Espafola acerca de
los mitos es la conviccién de fe.
Para un awd bribri, chamén y
conocedor de la tradicién oral de su
pueblo, lo que caracterizamos como
“mito” se refiere a su Historia, es
decir, a un relato que narra sucesos
extraordinarios y maravillosos, pero
veridicos, ocurridos en un pasado
remoto que se remonta al origen de
los tiempos. El Diccionario de la
Real Academia Espafola, en cam-
bio, sostiene que mito es una “na-
rracién maravillosa situada fuera del
tiempo histérico y protagonizada

por personajes de cardcter divino
o heroico, la cual, con frecuencia
interpreta el origen del mundo o
grandes acontecimientos de la hu-
manidad”. Para nosotros es forzoso
indicar que la diferencia entre ambas
definiciones reside en la fe; es de ca-
ricter fenomenoldgico. El awd cree
que esa narracién relata algo real-
mente ocurrido, mientras que quie-
nes adscriben la definicién de la Real
Academia, no®.

Es precisamente la fe la que de-
nota el mito como narracién veridi-
cay, segun el autor citado, lo que da
a la narracién validez fenomenolégi-
ca no importa quien lo reproduzca o
publique después.

En todos los pueblos indigenas
de Costa Rica es posible encontrar
mitos o vestigios de estos sobre los
que se ha configurado su visién de
mundo. La diversidad de perspecti-
vas y visiones de mundo nos lanza
el desafio de la convivencia entre los
pueblos, mds alld del colonialismo
o cualquier forma de dominacién o
imposicién hegemoénica.

En el mundo de los espiri-
tus, se discute el papel y lugar de
los espiritus/espiritualidades segin
dos enfoques: el que se denomina
cosmovisién o cosmologia y el del
perspectivismo.

80 Marcos Guevara Berger. “Discusién critica sobre la idea de una mitologia chibchense y

sus implicaciones para pensar en simbolismos areales”. Estudios de Lingiiistica Chibcha

33,2014, p. 76.
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Para comprender el concepto
de cosmovisién es necesario estudiar
los mitos cosmogénicos. Existen va-
rios planteamientos que buscan ex-
plicar el significado de la categoria
cosmovision. Aqui vemos cémo se
vincula estrechamente la integrali-
dad del ser humano con la creacién:

La cosmovisién es una concep-
cién del mundo, de lo creado, de lo
que existe, de la vida y de la muer-
te, del tiempo y del espacio, de las
cosas, de las ideas y las personas. Es
una manera integral de intuir, sen-
tir y pensar la creacion, las fuerzas
creadoras y la criatura. Su principal
caracteristica es que siente, intuye,
observa, aprecia y valora la intima
relacién e interdependencia entre el
movimiento del cosmos, de la natu-
raleza y de los seres humanos®'.

Esta forma de intuir, sentir y
pensar la creacién proviene de la
fuente maya, y como tal, es un buen
ejemplo de un contexto donde co-
existen diversas religiones y subyace
un sustrato de la espiritualidad maya.
Alfredo Lépez Austin, historiador y
profesor emérito de la UNAM en
México, quien ha dedicado mucho
tiempo al tema y tiene diversas pu-
blicaciones, ha logrado una sintesis
del concepto de cosmovision, como

un esfuerzo de explicacién del mun-
do. Configura la cosmovisién desde
un modelo de la totalidad.

Este autor caracteriza la cosmo-
visién primariamente como un hecho
histérico bajo las siguientes notas:

Un hecho histérico de produc-
cién de procesos mentales in-
merso en decursos de muy larga
duracién, cuyo resultado es un
conjunto sistémico de coheren-
cia relativa, constituido por una
red colectiva de actos mentales,
con la que una entidad social,
en un momento histérico dado,
pretende aprehender el universo
en forma holistica®.

Tal como percibe, la cosmo-
visién es un intento de explicacién
y comprensién del mundo, donde
necesariamente las divinidades y
fuerzas existentes tienen un papel
importante. Lépez Austin indica
que, en la tradicién mesoamerica-
na precolombina, no serd posible
aprender el universo, si no es por la
referencia a las entidades divinas.

Segiin la tradicién mesoame-
ricana, el universo estd compuesto
por dos tiempos espacio diferen-
tes y por dos clases de sustancias.
Ambos tiempo-espacios son coe-
xistentes; pero uno de ellos —el

81 CNEM. Vivenciemos nuestra identidad para estar en armonia con el cosmos. Guatemala:

CNEM, 2006, p. 53.

82 Alfredo Lépez Austin. Cosmovisin y pensamiento indigena. UNAM. 2012, p. 9.
Consultado en internet el 03-03-2020 https://www.unamenlinea.unam.mx/
recurso/82444-conceptos-y-fenomenos-fundamentales-de-nuestro-tiempo
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divino— fue-es causa del otro —el
mundano— y seguird existiendo
tras la desaparicién de éste. Las dos
sustancias son distintas por ser fina,
sutil e indestructible la primera; pe-
sada, densa y perecedera la segunda.
De la primera estin formados los
dioses y las fuerzas existentes des-
de el primer tiempo-espacio. Las
criaturas, en cambio, estin com-
puestas tanto por la sustancia fina
y sutil como por la densa y pesada.
En cuanto a su medio, las criaturas
estan reducidas al tiempo-espacio
mundano, por lo que éste puede
recibir el nombre de eciimeno; el
tiempo-espacio divino, que en con-
traposicién puede llamarse anecu-
meno, s6lo estd ocupado por dioses
y fuerzas, entes que también ocupan
o transitan por el ecimeno. Ectime-
no y anecimeno estin comunicados
por numerosos umbrales en los que
son entregados las ofrendas y por los
que fluyen dioses, fuerzas y mensajes
divinos para bien y para mal de las
criaturas®.

Esta forma de representacién
simbdlica del cosmos es un medio
por el cual se ordena y armoniza la
vida en sentido amplio: la divinidad
o divinidades, la naturaleza, los ani-
males y los colectivos humanos. Los

hombres se forjaron una visién del
mundo a partir de necesidades simi-
lares solventadas con recursos simi-
lares®. El intercambio, la relacién
con la naturaleza y el paso del no-
madismo a la sedentarizacién por el
dominio de la agricultura del maiz y
los cultivos asociados, conformaron
en una perspectiva comun a pesar de
las diferencias en Mesoamérica.

Las entidades del tiempo vy
espacio divino transitan por el
tiempo y espacio de las criaturas
mundanas, pero no solo eso, sino
que influyen, causan y determinan
el orden del mundo. Este plantea-
miento direcciona a comprender
la cosmovisién como modelo de
totalidad, permeado por lo religio-
so. Lo religioso se muestra como el
medio para comprender lo mun-
dano. Johanna Broda, especializa-
da en estudios mesoamericanos,
tiene razén cuando ve la estrecha
conexién de la cosmovisién con la
religién y coincidimos con ella en
la afirmacién de que la religién, a
pesar de las coincidencias, es mds
amplia. Afirma que la cosmovisién
es “la visién estructurada en la cual
los antiguos mesoamericanos com-
binaban de manera coherente sus
nociones sobre el medio ambiente

83 Alfredo Lépez Austin. Cosmovisién y pensamiento indigena. UNAM. 2012,
p- 3. Consultado en internet el 03-03-2020 https://www.unamenlinea.unam.mx/
recurso/82444-conceptos-y-fenomenos-fundamentales-de-nuestro-tiempo

84 Alfredo Lépez Austin. /bid., p. 49.


https://www.unamenlinea.unam.mx/recurso/82444-conceptos-y-fenomenos-fundamentales-de-nuestro-tiempo
https://www.unamenlinea.unam.mx/recurso/82444-conceptos-y-fenomenos-fundamentales-de-nuestro-tiempo

Casa grande. Introduccién a las espiritualidades indigenas de Costa Rica

en que vivian, y sobre el cosmos en
que situaban la vida del hombre®.

El estudio de la cosmovisién
plantea explorar las multiples di-
mensiones de cémo se percibe
culturalmente la naturaleza. El tér-
mino alude a una parte del dmbito
religioso y se liga a las creencias, a
las explicaciones del mundo y al lu-
gar del hombre en relacién con el
universo, pero de ninguna mane-
ra puede sustituir el concepto mds
amplio de la religién®.

La cosmovisién, en cuanto
visién estructurada, armoniza las
personas en tanto miembros de co-
munidades o grupos étnicos. La
nocién de individuo separado de la
vivencia comunitaria no hace parte
de la narrativa de origen de los pue-
blos estudiados. Por el contrario, se
trata de una “reflexién integral de la
relacionalidad césmica, como mani-
festacion de la experiencia colectiva
indigena de la realidad”, como infie-
re el filésofo, antropdlogo y teblogo
Josef Estermann®””. En el caso de la
cosmovisién andina, Estermann la
caracteriza por ejes que ordenan la
existencia en: arriba (janak) y aba-
jo (urin), entre izquierda (llauka)
y derecha (allawka); y, entre antes

(Rawpa) y después (kipa). Estas dua-
lidades son polaridades armoénicas
que armonizan desde puntos opues-
tos. La cosmovisién andina, ademis,
se conforma por los principios de:
relacionalidad, complementariedad,
correspondencia, reciprocidad y su-
mak kausay o buen vivir®®.

Esta relacién con el mundo cés-
mico ha sido motivo de interés y es-
tudio, especialmente en las ciencias
antropolégicas. Eduardo Viveiros
de Castro, destacado antropélogo
brasilefio, desde una posicién muy
original, usa el término cosmologia
para enfatizar su enfoque del pers-
pectivismo. En este enfoque, no es
el sujeto preexistente el que crea el
punto de vista u objeto conocido,
si no, por el contrario, serd suje-
to aquel que acceda a un punto de
vista. Posicién esta que revisaremos
mis adelante.

El vinculo a las creencias es una
pista o sugerencia para el estudio
de la relacién entre ambos concep-
tos: cosmovisién y cosmologia. No
se trata de cualquier creencia. Es-
tarfamos ante creencias que buscan
explicar el mundo y la relacién del
humano con la naturaleza y el uni-
verso. Otra forma de explicar este

85 Johanna Broda. “Calendarios, cosmovisién y observacién de la naturaleza”. En: Lom-

bardo, Sonia y Enrique Naldak (Coords.). Zemas mesoamericanos. INAH-Conaculta,

México, 1996, pp. 427-469.

86 Johanna Broda y Jorge Félix Bdez. Cosmovision, Ritual e Identidad de los Pueblos Indige-
nas de México. FCE: México, 2001, pp.16-17.
87 Josef Estermann. filosofia Andina. Quito: Abya-Yala, 1998, p. 146.

88 Josef Estermann, 1998, p.146.
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vinculo es la de la filésofa Stella Ma-
ris Vazquez, la cual apunta tres notas
que definen la cosmovisién: la oferta
de una visién unitaria de la existen-
cia, el discernimiento valorativo y
las actitudes vitales del sujeto®. En
esta perspectiva, las creencias son
parte de la espiritualidad, y esta,
para los pueblos originarios, es una
dimensién fundamental en las na-
rrativas de la génesis o creaciéon de
todo lo que existe. El concepto de
espiritualidad lo entendemos en esta
investigacién de forma amplia, de la
misma manera en que podria usarse
el término de cosmovisién. Buscare-
mos comprender ambos conceptos e
identificar la forma en que podrian
estar relacionados por el vinculo de
la religién.

La espiritualidad, ademds de la
orientacién a la regulacién y orien-
tacién prictica de la existencia, en
pueblos indigenas alude a un cierto
orden de las cosas, las cosas tienen
como referente un orden instituido
en los primordios de la humanidad,
por la voluntad de las entidades crea-
doras. Por ejemplo, la manera como
se forman las familias y las reglas de
parentesco, los rituales de iniciacién
o los funebres, etc. Este orden es

contemplado dentro del concepto
de cosmovisién como totalidad y
coherencia de todo lo que existe en
la naturaleza.

El concepto integral de espiri-
tualidad propuesto en esta obra pre-
senta semejanzas con el concepto de
cosmovisién de los pueblos origina-
rios; ambos se arraigan en las creen-
cias religiosas lo que les confiere una
visién de totalidad.

Un dltimo aspecto de la tesis
de Lépez Austin sefiala que en la
cosmovisiéon mesoamericana se difu-
minan los limites entre lo humano
y lo no humano; sin embargo, no se
detiene en esa dimensién como si lo
hacen los autores del siguiente enfo-
que, quienes vienen a cuestionar el
modelo de cosmovisidn.

La conceptualizacién de la
cosmovisién de uso frecuente en-
tre estudiosos mesoamericanistas
es cuestionada por antrop6logos®
estudiosos de los pueblos amazé-
nicos. Movidos por un afin, segin
ellos, de desoccidentalizacién de
la ciencia, y apartarse de un enfo-
que de origen colonial europeo de
la disciplina antropoldgica, postu-
lan un enfoque perspectivista, el
cual postula un multinaturalismo

89  Stella Maris Vézquez, “Raices filos6ficas del concepto de cosmovisién”, Logos 99, Mé-
xico, 2005, p. 74; también Wilhelm Dilthey. Teoria de la concepcién del mundo.
Traduccién del alemdn de Julidn Marfas. Madrid: Revista de occidente, 1974, p. 40.

90 Autores destacados de esta corriente conocida como antropologfa perspectivista, mul-

tinaturalismo o del giro ontoldgico son Eduardo Viveiros de Castro, Philippe Descola,
Johannes Neurath, Martin Holbraad, Federico Navarrete Linares y Carlo Bonfiglioli

entre otros.
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ontoldgico. A partir de datos ob-
tenidos de diversas etnologias de
pueblos amazdnicos sefalan una
concepcién indigena, segun la cual,
los animales y otras subjetividades
de la selva se ven a si mismos como
personas. También personas que se
convierten en animales y viceversa,
de una forma que choca con las ca-
tegorias y distinciones europeas.

Esta concepcidn esta casi siem-
pre asociada a la idea de que la for-
ma material de cada especie es un
envoltorio (una “ropa”) que esconde
una forma interna humana, normal-
mente visible tan solo a los ojos de
la propia especie o de ciertos seres
transespecificos, como los chama-
nes. Esa forma interna es el espiritu
del animal: una intencionalidad o
subjetividad formalmente idéntica
a la conciencia humana, materiali-
zable, por decirlo asi, en un esque-
ma corporal humano, oculto bajo la
mdscara animal®’.

El conflicto estaria situado en
torno a la visién occidental de los es-
tudios que separan la naturaleza de
la cultura. La preocupacién que les
une es la ontologia; es decir, se inte-
rrogan bdsicamente sobre la natura-
leza de la realidad y del ser humano
y no humano. Esta tendencia evita el

término cosmovision y prefiere el de
cosmologia, aludiendo a una teoria
general acerca de la génesis del uni-
verso. Una referencia recurrente en
este enfoque es una anécdota citada
por Lévi-Strauss:

En las Grandes Antillas, algu-
nos afios después del descubrimien-
to de América, mientras que los
espanoles enviaban comisiones de
investigacién para averiguar si los
indigenas posefan alma o no, estos
Gltimos se empleaban en sumergir
a los prisioneros blancos, con el fin
de comprobar, por medio de una
prolongada vigilancia, si sus cadé-
veres estaban sujetos a la putrefac-
cién o no”.

A partir de ese texto, se pone
de manifiesto la incredulidad euro-
pea en la existencia del alma en los
nativos, en contraste con la perspec-
tiva de los originarios de creer en la
presencia del alma tanto en huma-
nos como en animales. Su increen-
cia radicaba en la corporeidad de los
invasores, debido a que el cuerpo
de los espiritus puede ser enganoso.
El mundo ya no estaria compuesto
por seres humanos y no humanos,
divididos de forma dualista en dos
campos radicalmente separados.
Seglin esta perspectiva los animales

91 Eduardo Viveiros de Castro. Perspectivismo y multinaturalismo en la América indigena

en Surallés y Garcfa. (Editores) Tierra adentro. Territorio indigena y percepcion del entor-

no. Copenhague: IWGIA, 2004, p. 39.

92  Lévi-Strauss, 1999, p. 49 citado por Alberto del Campo Tejedor. Antropologia perspecti-
vista o el giro ontoldgico. Critica de un paradigma no tan nuevo. Sebilla: Universidad Pablo

de Olaville. 2016, p. 15.
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e incluso las plantas tienen alma,
percepciones y atributos como las
personas humanas. En la misma
direccién son las investigaciones de
Philippe Descola, antropélogo fran-
cés. En un estudio realizado con los
Achuar de la Amazonia ecuatoriana,
incluso la selva es una prolongacién
de la vida social, por lo cual se pre-
gunta: ;Queda algin lugar para la
naturaleza en una cosmologia que
confiere a los animales y a las plan-
tas la mayor parte de los atributos
de la humanidad?

Por su parte, Eduardo Viveiros
de Castro, propone el uso del térmi-
no multinaturalismo para designar
uno de los rasgos que diferencian
el pensamiento amerindio de las
cosmovisiones modernas. Esta con-
dicién se aplica no para todos los
animales, si no de forma particular
para grandes depredadores y car-
nivoros como jaguares, serpientes,
arpias; para aquellos que son presa
de los humanos y donde se aplica
una légica depredador-presa. Tam-
bién se aplica para los “duefios” de
los animales, que es una nocién
con amplia difusién por todo el

continente y que estd presente entre
bribris y cabécares.

No cabe duda de que el len-
guaje de los mitos es una fuente
privilegiada de informacién sobre el
tiempo ancestral, en el que animales
y humanos eran indiferenciados. Vi-
veiros de Castro, apoyado en el tra-
bajo de Lévi-Strauss, sostiene que el
pasado mitico humano no es la ani-
malidad, sino la humanidad.

Asi, si nuestra antropologia po-
pular considera que la humanidad
se ha elevado sobre sus origenes ani-
males, normalmente escondidos por
la cultura (habiendo sido en otro
tiempo “completamente” animales,
seguimos siendo animales “en el
fondo”), el pensamiento indigena
llega a la conclusién contraria de
que, habiendo sido en otro tiempo
humanos, los animales y otros seres
del cosmos contindan siendo huma-
nos, aunque de modo no evidente®.

Notablemente, el pensamien-
to indigena suramericano extiende
los atributos de humanidad mds
alld de las fronteras de la propia
especie’. Incluso se otorga a cier-
tos animales una espiritualidad

93 Eduardo Viveiros de Castro. Perspectivismo y multinaturalismo en la América indigena

en Surallés y Garcia, p. 42.

94 Lévi-Strauss ilustra esa transformacién en un espléndido pdrrafo de su homenaje a

Rousseau «<Empezamos por separar al hombre de la naturaleza y situarlo en un reino

soberano; creimos haber borrado asf su caracteristica mds incuestionable: que, antes

que nada, es un ser vivo. La ceguera ante esa propiedad comuin abrié el camino para

todos los abusos. Nunca como ahora, después de los tiltimos cuatro siglos de su historia,

puede el hombre occidental darse cuenta de cémo, al arrogarse el derecho de separar

radicalmente la humanidad de la animalidad, concediendo a la primera todo aquello
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que requiere de actos chamdnicos
para des-subjetivizar, de manera
que se pueda consumir la carne sin
que provoque serias enfermedades.
Existen otros animales que son
tabu y su consumo no es posible.
La propuesta de Viveiros de
Castro es de un perspectivismo, se-
gtn el cual, cada ser “ve” el mundo
desde su perspectiva particular. El
mundo y los mundos paralelos es-
tin habitados por diferentes espe-
cies de sujetos o personas, humanas
y no-humanas, (espiritus, muertos,
plantas, fenémenos atmosféricos,
montanas, rios, objetos e instru-
mentos) que lo aprehenden desde
puntos de vista distintos. El punto
de vista humano es solo una de las
muchas perspectivas existentes. Para
los pueblos originarios, el concepto
de humanidad implicaba a muchos
otros seres vivos, todos igualmen-
te importantes y valorados. Pero
Viveiros de Castro va mds alld: en
primer lugar, considera que el pers-
pectivismo es sustancial a todos los
amerindios, y que esto supone una
“alteridad radical”. El antropélogo
brasilefio insta a “tomarse en serio al
otro” (2011, p. 133). Esto significa

tomar los presupuestos ontoldgicos
amerindios no como “representa-
ciones” de la realidad, sino como
“realidades” y “conocimientos”, de
tal manera que no solo nos enrique-
cerfamos con otras formas de pensar
el mundo, sino también con otras
maneras de vivir en él.

En efecto, no estarfamos ante
una “manera de pensar”, una “visién
del mundo”, una “epistemologia’, a
modo de diferentes perspectivas so-
bre una misma realidad natural, sino
que la antropologia deberia “tomar
en serio” la posibilidad de una mul-
tiplicidad de ontologias, de mundos,
de naturalezas. Dicho de otra mane-
ra: en primer lugar, no existiria una
Gnica realidad (tipicamente concep-
tualizada como “naturaleza”) sobre
la cual cada grupo humano (cada
“cultura” en términos de esta opo-
sicién binaria) intentaria adaptarse,
resolviendo los problemas, en el fon-
do, comunes a la humanidad, sino
que cada grupo y cada solucién de
problemas serfa tnico. En segundo
lugar, estos problemas y soluciones
no serfan de indole préctica, sino
también conceptual: la perspectiva
nativa serfa una filosoffa®.

que negaba a la segunda, abria un ciclo maldito, y que la misma frontera, constante-

mente retrasada, le servia para separar a unos hombres de otros y para revindicar, en

beneficio de minorias cada vez més reducidas, el privilegio de un humanismo que nacié

ya corrompido por haber ido a buscar en el amor propio su principio y su concep-
t0” (1962c¢: 53). Eduardo Viveiros de Castro. Perspectivismo y multinaturalismo en la
América indigena en Surallés y Garcia, p. 71, nota al pie #27.

95 Alberto Del Campo Tejedor. Antropologia perspectivista o el giro ontolégico. Critica de
un paradigma no tan nuevo. Sevilla: Universidad Pablo de Olavide, 2016, p. 23.
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La perspectiva del “otro” ame-
rindio, tomada en serio, sintetiza la
propuesta de Viveiros de Castro. En
este orden, no se trata de una visién
de mundo diversa sobre una tnica
naturaleza. La perspectiva del otro
y la otra es fundante de la realidad,
constituyen ontologfas diversas de
una diversidad de naturalezas apre-
hendidas. Tal vez por eso la preferen-
cia del uso del término cosmologia y
no de cosmovision.

Por otro lado, no se desea ahon-
dar en la polémica entre cosmovi-
sién de los mesoamericanistas con
la del perspectivismo amazénico. La
revisién de las ideas perspectivistas
parece haber llenado algunos vacios
importantes para la consideracién
de las espiritualidades del Area In-
termedia. Por ejemplo, la espiritua-
lidad de los animales, y el papel de
los awapa para comunicarse con el
alma de las plantas medicinales y de
animales, asi como la facultad de al-
gunos felinos para transformarse en
humanos. Estos temas estdn relacio-
nados a las espiritualidades bribri,
cabécar, malécu, ngibe.

Ademds, estamos de acuerdo
con la idea de que, en las cosmovi-
siones de los pueblos originarios,
no todo puede ser reducido o visto
como estrictamente histérico como
parece sugerir Lopez Austin®. El

papel de los awapa y sus acciones
chamdnicas, para usar una generali-
zacién comun de didlogo con los es-
piritus de las enfermedades y de las
plantas, asi como los estados de tran-
ce inducidos en diversos rituales, re-
quieren de ser aprendidos mediante
marcos tedricos que den cuenta de
esos fenémenos sin descalificarlos.

El conocimiento sobre el mun-
do de los espiritus entre los pueblos
originarios del Area Intermedia em-
pieza por una inmersién en las narra-
tivas del origen del universo. Esto es,
los mitos de origen. Estas narracio-
nes, en apariencia simples, expresan
con profundidad una construccién
cultural ordenada, coherente y plena
de significado, sobre el origen de todo
lo que existe. Los mitos vienen a ser
una respuesta a preguntas filoséficas
que la humanidad se ha hecho desde
siempre, sobre el porqué de las cosas,
de dénde venimos y a dénde vamos.
Ese conocimiento nos lo ofrecen los
mitos, como construcciones de senti-
do, orden y finalidad de la existencia
humana y del cosmos.

96 Lépez Austin, Alfredo. Cosmovision y pensamiento indigena. UNAM. 2012, p. 2. Inter-
net chrome-extension://efaidnbmnnnibpcajpcglclefindmkaj/http://conceptos.sociales.
unam.mx/conceptos_final/495trabajo.pdf Consultado 3 de mayo 2022.
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Mitos 11

En todo el mundo habitado,

en todos los tiempos y en todas

las circunstancias,

han florecido los mitos del hombre;
han sido la inspiracion viva de todo lo
que haya podido surgir

de las actividades del cuerpo y de la

mente humanos.
Joseph Campbell

No existe fenémeno natural ni
de la vida humana que no sea capaz
de una interpretacién mitica y que
no reclame semejante interpreta-
cién. Los mitos son el mundo de los
espiritus, y por esto, han sido mo-
tivo de estudios y apreciaciones so-
bre los pueblos originarios. Entre la
literatura consultada, encontramos
Lucien Lévy-Bruhl, quien realizé
estudios socioldgicos sobre la men-
talidad de lo que llamé pueblos pri-
mitivos o sociedades inferiores. Este
socidlogo francés atribuye una ca-
rencia de operaciones légicas propias
del pensamiento légico y abstracto
a sociedades en las que predomina
una mentalidad mitica o preldgica.
Segtin la previsién de este investi-
gador, las sociedades se dividirdn en
miticas o preldgicas y las racionales.

En contraposicién al plantea-
miento anterior sobre el predominio

irracional de la comprensién mitica
del mundo, estd la de Miguel Rivera
Dorado, arqueélogo espafiol, estu-
dioso de la cultura maya. Para este
autor, los mitos no son ficciones o
apenas leyendas interesantes con al-
guna moraleja o ensefanza edifican-
te, sino que:

El mito es una historia que
transcurre en tiempos remotos,
protagonizada a menudo por
personajes extraordinarios, que
tiene un contenido simbdlico
y ¢jemplar destinado a definir
y establecer los caracteres de
la realidad. El mito es siempre
coherente, su ldgica interna es
irreprochable, pero los sucesos
que narra y los elementos de que
se vale, pueden ser fantisticos,
inverosimiles o a veces incon-
gruentes. Los acontecimientos
y seres portentosos, y el recurso
a la magia, son corrientes en los
mitos, aunque en ocasiones los
relatos son de una gran simpli-
cidad, y los personajes aparente-
mente comunes’®.

Por otro lado, tenemos el fil4-
sofo sueco Ernst Cassirer. Sostiene
laamplitud del mito en la compren-
sién de la vida humana, asi como
la existencia de rasgos elementales
del pensamiento humano encontra-
dos diseminados por toda la tierra.

97  Joseph Campbell. £/ héroe de las mil caras. Trad. C. Jiménez. Espana: Girona, 2020, p.10.
98 Miguel Rivera Dorado. El pensamiento religioso de los antiguos mayas. Madrid: Trotta,

2006, p. 65.
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Estos dos ejemplos conllevan a de-
ducir que todos los intentos de las
diversas escuelas de mitologia com-
parada para unificar las ideas miti-
cas, para reducirlas a ciertos tipos
uniformes, estaban abocados a un
total fracaso. Sin embargo, a pesar
de esta variedad y discrepancia de
las creaciones miticas, la funcién
mitificadora o mito-poyética no
carece de una real homogeneidad.
Precisamente, los antropélogos y
los etnélogos se han sorprendido,
muchas veces, al encontrar los mis-
mos pensamientos elementales re-
partidos sobre toda la superficie de
la tierra y en las condiciones socia-
les y culturales mds diversas®. Esta
caracteristica de los mitos es sor-
prendente y aporta una razén mds
en el interés por su estudio.

En cuanto a la clasificacién
de los mitos, estos podrian ser cos-
mogonicos, referidos al inicio del
mundo o parte de él, y a la transfor-
macién del caos en cosmos, cataclis-
micos o de destruccién del mundo.
Antropogdnicos, alusivos a la ge-
neracién de la humanidad. Apoca-
lipticos, referidos a la irrupcién de
un tiempo futuro, y superaciéon del
tiempo presente. Proféticos y mesis-
nicos, referidos al advenimiento de
un salvador del mundo, del paraiso
perdido en un periodo idilico del
inicio de la humanidad. También

de civilizacién, referentes a relatos
de adquisicién de bienes funda-
mentales como el fuego o semillas,
aprendizaje de oficios para mejorar
la existencia humana. Ademds, los
mitos relatan sobre el origen de las
divinidades, donde se establecen je-
rarquias en seres divinos y entidades
intermedias benéficas o maléficas;
los mitos heroicos. El mitélogo ru-
mano Mircea Eliade afirma que:

Toda historia mitica que relata el
origen de algo presupone y pro-
longa la cosmogonia. Desde el
punto de vista de la estructura,
los mitos de origen son equipara-
bles al mito cosmogénico. Al ser
la creacién del mundo /& crea-
cién por excelencia, la €Osmogo-
nia pasa a ser el modelo ejemplar
para toda especie de creacidn.
Esto no quiere decir que el mito
de origen limite o copie el mode-
lo cosmogénico, pues no se trata
de una reflexién coherente vy sis-
temdtica. Pero toda nueva apari-
cién -un animal, una planta, una
institucion- implica la existencia
de un mundo. Incluso cuando se
trata de explicar como, a partir
de un estado diferente de cosas,
se ha llegado a la situacién actual
(por ejemplo, cémo el cielo se
ha alejado de la tierra, o cémo el
hombre se ha hecho mortal). El
“mundo” ya estaba alli, a pesar de
que su estructura fuera diferente

99  Ernst Cassirer. Antropologia filoséfica. Introduccion a una filosofia de la cultura. México:

FCE, 1968, p. 65.
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y de que no fuera ain nuestro
mundo. Todo mito de origen
narra y justifica “una situacién
nueva’ -nueva en el sentido de
que no estaba en el principio del
mundo-. Los mitos de origen
prolongan y completan el mito
cosmogonico: cuentan como el
mundo ha sido modificado, en-
riquecido o empobrecido'®.

Esta caracteristica de la ejempla-
ridad que contienen los mitos intere-
sa para nuestro estudio. Zuckerhut
(2007) citando a Gingrich y Mader
(2002) enfatiza la cosmovisién como
representaciones colectivas de la reali-
dad que determinan las pricticas y el
pensamiento de los humanos. Estos
autores coinciden en afirmar la inte-
raccién entre cosmovision y practica
social, la cosmovision y la sociedad.
Las estructuras socioeconémicas in-
fluyen sobre la cosmovisién, pero
también la cosmovisién reacciona
ante esas estructuras.

Por otra parte, nétese la di-
ferencia con el concepto de cos-
mologia como una teorfa sobre el
universo. La cosmovisién refiere a
un orden del espacio que contiene
connotaciones y la impronta de je-
rarquias sociales, tanto de género
como de grupos sociales. Sin em-
bargo, Haller, (2005, p. 233) indica

la posibilidad de que los términos

cosmovisién, cosmogonia, (creen-
cias y relatos sobre el origen del
mundo), cosmos y cosmologia se
usen como sinénimos.

Los mitos son precedentes y
normativos de las acciones que de-
sarrollan los humanos en el presen-
te, la necesidad de establecer orden
alrededor de las vivencias colectivas
Alicia Barabas (2000), en un estudio
sobre movimientos socio religiosos
en México afirma:

Al acontecimiento apocaliptico-
cataclismico sucede el de rege-
neracion del mundo y de la hu-
manidad escogida. El cataclismo
y el nuevo ciclo cosmogénico y
antropogénico estdn precedidos
por la llegada de un salvador, que
retoma o se revela como guia de
la humanidad elegida hacia un
nuevo orden concebido como
perfecto (paraiso terrenal, edad
de oro, nuevo sol). Es significati-
vo destacar que estas narraciones
sagradas hacen participes a los
hombres en la bisqueda activa
del cambio a través de rituales y
rebeliones, de la identificacion
del lider mesidnico y de la con-
versién de los adeptos en huma-
nidad elegida. De esta manera
la experiencia mitica reactuali-
zada en un presente legitima el
descontento colectivo hacia la

100 Mircea Eliade. Aspectos del mito. Buenos Aires: Paidés, 2000, p. 23.
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realidad caédtica, al mismo tiem-
po que legitima su cambio'”".

De cualquier forma, que se les
caracterice, los mitos tienen una
profunda dimensién social y colecti-
va. Como producto social, carece de
autor especiﬁco, es an6énimo. Exis-
ten inseridos en una tradicién oral,
y pertenecen al grupo social que lo
relata, no se sujeta a ninguna trans-
cripcién y su esencia es la transfor-
macion'®. Esta pertenencia a una
institucién social hace que el mito
se sustente en convenciones acep-
tadas, no por individuos, sino por
conjuntos sociales. De la misma
forma, el mito como complejo de
creencias es de cardcter social. Las
creencias prescriben, disponen y or-
denan la sociedad. La aproximacién
al término de espiritualidad en este
trabajo es a través de los mitos. El
mito refiere a una existencia en el
pasado, pero su vigencia correspon-
de al tiempo presente; por eso la ne-
cesidad de caracterizarlos.

En el trascurso de la historia,
ha habido distintas interpretacio-
nes acerca de los mitos. El filéso-
fo alemdn Kurt Hiibner (1996)!%
ha sistematizado un recorrido

histérico sobre los mitos, los cuales
fueron comprendidos desde for-
mas establecidas como metéforas,
especulaciones, poesia, ritualismo,
hasta perspectivas psicolégicas y
simbdlicas del mito. En una sinte-
sis, estos son los principales temas
que el autor recopila:

a. Las interpretaciones alegéri-
cas y evemeristas del mito. Las
narraciones miticas eran com-
prendidas como metédforas y
personificaciones de las fuerzas
naturales, producto de un esta-
do de ignorancia humana, que
impulsa a los humanos a acla-
rarse lo incomprensible, din-
dole formas humanas.

Para el filésofo griego Evéme-
ro (ca. 300 a. C.), el mito es
ante todo una transformacién
o endiosamiento de antiguos
reyes, héroes y sabios. Esta
concepcién pertenece a la An-
tigliedad tardia y fue retoma-
da en la ilustracidn.

b. El mito como enfermedad del
lenguaje. Mientras que la ante-
rior interpretacién alude a una
psicologia atn rudimentaria,

101 Alicia Barabas. Utopias Indias: Movimientos Sociorreligiosos en México. Quito: Abya

Yala. 2000, p. 72.

102 Néstor Godofredo Taipe Campos. “Los mitos. Consensos, aproximaciones y distan-
ciamientos tedricos”. Gazeta de Antropologia 20, 2004, p. 67. Tomado de internet
heeps://www.ugr.es/ -pwlac/G20_16NestorGodofredo_Taipe_Campos.html consulta-

do el 20-05-2020.

103 Hubner, Kurt. La verdad del mito. México DF: Siglo XXI. 1996, p. 128.
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M. Miiller (1967) remite a la
ciencia del lenguaje. Segun
este autor, la autonomizacién
de ciertas palabras conduce,
finalmente, a que se entien-
dan como nombres de perso-
nas mitificadas. “De ahi que el
mito no sea otra cosa para ¢l
que una ‘enfermedad’ del len-
guaje, y los dioses s6lo ‘mdsca-
ras sin actores” .

El mito como poesia y bella
apariencia. Esta interpreta-
cién es impulsada por Goethe,
para quien el mito es poesia.
La fantasia y la imaginacién se
reflejan en la fuerza de la natu-
raleza creadora y organizadora
de todo. El mito, al igual que
la poesia, refleja una verdad
superior distinta a la de las
ciencias naturales.

Interpretacién ritualista-socio-
l6gica del mito. Esta aproxima-
cién ya no es estética como la
anterior, sino que se centra en
lo ritual inherente a los mitos.
Surgié en la segunda mitad del
siglo XIX y se sustenta en el
desarrollo de investigaciones y
de recopilaciones de materiales
etnolégicos, pero también de
la influencia del pensamiento
evolucionista, segun el cual,
la humanidad ha transitado
por etapas de primitivismo

barbaro, diversas elaboraciones
miticas, luego, hacia la reli-
gién y, finalmente, a la ciencia.
Bajo esta concepcidn ritualista-
sociolégica, el mito adquie-
re importancia como forma
de existencia que regula todos
los dmbitos de la vida, lo cual
incide en normas de compor-
tamiento y la fundamentacién
del orden social.

Interpretacién psicoldgica del
mito. El andlisis del mito se
hace a partir del descubrimien-
to de la subjetividad en el mar-
co de la distincién cartesiana
entre sujeto y objeto. La sub-
jetividad humana transfiere y
expresa en los mitos impulsos
vitales, el mito representa una
forma necesaria de desahogo
del alma. El mito constituye
una sublimacién del impulso
sexual, Freud (1954) o, para
Jung (1952), un reflejo de cier-
tos prototipos o estructuras de
la vida humana que se repiten
en todas las culturas, como, por
ejemplo, los hermanos enemi-
gos, el origen del mundo bajo
la imagen de un huevo césmi-
co, el animal maligno que ame-
naza al mundo y que requiere
de un salvador. Estas imdgenes
miticas han caido en el incons-
ciente, resurgen; sin embargo,
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en nuestros suefios individuales
y colectivos. La interpretacion
psicoanalitica del mito lo redu-
ce a la subjetivo, pero también
los concibe como una forma
importante para la vida, inclu-
so inevitables y necesarios.

La interpretacién trascendente
del mito. Este contiene, aunque
en forma no desarrollada, for-
mas de la conciencia necesaria
a priori. Representantes de esta
posicién son Hegel y Schelling,

pero sobre todo Ernst Cassirer.

El mito no es solo un relato
que, discursivamente
curre en un eje temporal dia-
crénico (como el habla), sino
que, también, como la lengua,
posee una disposicién regulada
de elementos que conforman
un sistema sincrénico, un or-
den permanente, el cual cons-
tituye el espacio semdntico,
el imaginario cultural del que
el mito parte y se nutre a un
tiempo. Los elementos de los
mitos adquieren su significado
por el modo en que estos apa-
recen combinados entre si, y
no por su valor intrinseco; los
mitos, entonces, representan a
la mente que los crea, y no una
realidad externa.

trans-

Interpretacién simbdlica y ro-
mdntica del mito. El mito es
visto como una expresion de

i.

una realidad divina. El mito,
en cuanto simbolo, expresa la
aparicién de lo infinito en una
forma finita semejante al pro-
ceso de la revelacién divina.
Cada deidad habria sido origi-
nalmente un simbolo, de igual
manera las palabras relaciona-
das con ellos, de la sabiduria
originaria de la humanidad.
Esta, no obstante, se habria
degradado, en parte, por la
transmisién de los sacerdotes
al pueblo poco educado, me-
diante fdbulas y narraciones.
El mito no es una suma de
metéforas y alegorias, el mito
es verdadero, porque lo susten-
ta el supuesto de un mundo y
una naturaleza metafisica.

El mito como experiencia de
lo numinoso. Investigadores
como Mircea Eliade y Rudolf
Otto se ubican dentro de esta
interpretacién numinosa. El
concepto de numinoso alude
a una realidad absolutamente
otra, a la cual sustenta la ex-
periencia mistica.

Sobre los diferentes abordajes

recibidos en torno al mito y que son
utiles para nuestra investigacion,
algunos aspectos merecen ser des-
tacados. En primer lugar, el mito
es comprendido como una forma
de expresién de pensamiento. Asi
siendo, el mito es, en definitiva, un
modo de pensamiento ni superior
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ni inferior a otras aproximaciones a
la realidad. En segundo lugar, sobre
el predominio de la comprensién
mitica del mundo en los pueblos
indigenas, no alude a una supuesta
irracionalidad indigena, como su-
giere un estudio expuesto anterior-
mente. Mds bien, por el contrario,
es una forma de pensar que se podria
llamar representativa en el sentido
hegeliano, como menciona Leticia
Cortina Aracil, en su tesis doctoral,
al afirmar que no significa una supe-
rioridad de derecho del pensamiento
conceptual; es decir, de la filosofia.
El mito es un modo de pensa-
miento distinto de la racionalidad
filoséfica cientifica; es una aproxi-
macién distinta al ser de las cosas
con preguntas y propésitos propios.
La no consideracién de esta diferen-
cia ha generado mucha incompren-
sién. La modernidad se ha impuesto
con la generacién de un conoci-
miento asombrosamente prictico y
técnico. En cuanto el pensamiento
mitico se orienta en el valor y el sig-
nificado existencial del mundo para
los individuos y las colectividades.

Mesoamérica y
la regién intermedia

El mundo de los espiritus en
Mesoamérica y la regién interme-
dia es comprendido por medio de
los mitos, los cuales, estructuran
el universo social y las pricticas

del colectivo humano. En algunos
casos, hace referencia a un lugar,
como el pueblo Ngibe, en otros
es una lucha entre el bien y el mal,
como el caso del pueblo bocotd, de
Chiriqui Panami.

Las elaboraciones miticas son
como los ladrillos, piezas unicas y
originales, con los que se construye
la estructura de la experiencia reli-
giosa y de sentido de la existencia
humana sobre la tierra. Esos ladrillos
contienen ciertos rasgos o elementos
comunes con otras tradiciones reli-
giosas. En el caso de Costa Rica, se
destaca la visién del mundo como
casa, en coincidencia con otros pue-
blos, tanto de la regién intermedia
como de Mesoamérica. Vale destacar
también, el contraste entre luz y ti-
nieblas, el sol y la luna, el mundo y
el inframundo como aspectos comu-
nes destacados en los mitos de los
pueblos originarios de Costa Rica y
de la regién mesoamericana.

Para el pueblo Ngibe, la cos-
movisién estd vinculada a Kid Nague
o lo que definen como “Lugar de
los espiritus”; esto es, en la tradicién
ancestral, al mundo presente le co-
rresponde, en cierto sentido, un lu-
gar “kd” paralelo, el de los espiritus.
El lugar de los espiritus es fuente de
conocimiento para aquellos que son
capaces de poder llegar; sin embar-
go, es también un lugar peligroso,
pues también es residencia de espiri-
tus malignos como el espiritu de los
vampiros, de quienes se indica han
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bebido la sangre de los humanos por
miles de anos. Kz Nagiie es fuente
tanto de sabiduria como de “mal”
pensamiento para quienes osen Vvisi-
tar ese lugar.

Existen relatos de viajes de ida y
de ida y vuelta a Ki Nague. Algunos
personajes de esas historias son ver-
daderos gigantes capaces de atravesar
el mar caminando para comunicarse
con el mundo de los espiritus. El re-
lato de “cuando fueron a Ki Nague”
indica que el personaje Ora chi, un
cazador, pero también cultivador de
tiquisque, es invitado a visitar el lu-
gar de los espiritus para comer co-
mida tradicional, participar en un
ritual de tomada de chicha y bailar
jegui, el baile tradicional ngibe. El
Ki Nague es un lugar como la tierra,
también hay montanas y animales
de caceria como la danta, animal
cuya carne es muy apreciada por el
pueblo ngibe. Cuando Ora chi deci-
de regresar a la tierra de su viaje fan-
téstico, es conducido en la espalda
de una gran ave. Habia pasado mu-
cho tiempo desde su partida:

Ora chi se habia perdido du-
rante mucho tiempo y ya nadie
lo esperaba. Cuando los fami-
liares lo vieron, dijeron que es-
taba muy mayor. Ora empezd
a contar todas las experiencias
que habfa tenido en Ki Na-
gue, les ensend a los Ngibe los

cantos, el baile Jegui y una gran
cantidad de conocimientos que
trajo de Kd Nague!®.

Ori chi regresa convertido en
un sabio poseedor de conocimien-
tos relativos a la cultura ngibe, cuya
misién pasa a ser contar las historias
y transmitir sus conocimientos. K
Nague es una ciudad o lugar donde
seres gigantes fueron enviados y con-
finados por el duefo del viento, pro-
tector de las semillas. Asi lo dispuso
Ngibi, la divinidad creadora cuando
hizo la primera casa del mundo para
proteger las semillas.

Un concepto transversal pre-
sente en los pueblos Mesoamerica-
nos y la regién intermedia sobre los
mitos, vinculados a las espirituali-
dades estudiadas, es la creencia en
la continuidad de la vida después
de la muerte. El cuerpo muere y se
desintegra, el espiritu continta y
retorna a un lugar de reposo ima-
ginado de muchas maneras como el
lugar de los espiritus.

La creencia de las sociedades pre-
hispdnicas de que lo que muere
es el cuerpo mientras que el alma
o espiritu va a descansar a luga-
res agradables, el mundo de los
muertos, es lo que permite hallar
diferentes artefactos liticos y de
hueso, ademds de ocre, como
parte del ajuar funerario en las

104 Rodriguez, Ofelia. Kugwe Kira Kena Degi. Historia de los tiempos antiguos: Ierritorio
indigena Ngibe de Costa Rica. San José: Fundacién TUVA, 2001, p. 74.
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poblaciones precerdmicas; o va-
sijas de cerdmica, habitualmente
de tipo ritual, en las que se ela-
boraban sustancias psicotrdpicas
(hayo o coca, yagé, yopo, borra-
chero) que permitian una comu-
nicacién mds rdpida con el otro
mundo, o domésticas, en las que
colocaban la chicha y las comidas
(bollos de maiz, yuca y otras rai-
ces) con que se iban a alimentar
en ese otro mundo'®.

Para las culturas de matriz
chibcha, hace parte de la cosmovi-
sién mitica una lucha entre el bien y
el mal. En el pueblo Buglé (bocotd)
originario de Panam4, encontramos
un excelente ejemplo de una con-
frontacién entre espiritus o enti-
dades, Chubé hijo de Dios y Doid,
el espiritu maligno. Se trata de una
confrontacién por el dominio del
mundo adn antes de la existencia de
todas las cosas. Es el tiempo mitico
cuando en la superficie de la tierra
“solo habia piedras”.

Doid, el enemigo de Chubé, vi-
via en este mundo cuando en él
s6lo habia piedras. Para entonces
Chubé habitaba en un mundo
diferente. Alli un dia, el padre de
Chubé le dijo a éste:

- Yo lo voy a enviar a usted al
mundo. Ese mundo todavia no
vale gran cosa, pero usted llegard

a ser el dueno de todas las cosas
que en ¢l habrd un dia.

Y agregd:

Cuando usted esté en el mundo
se encontrara con Doid, su ene-
migo, pero yo enviaré por el aire
a varias personas que lo cuidardn.
Pero ir al mundo le inspiraba
mucho miedo a Chubé. Le dijo
a su padre:

- Yo no iré.
Su padre le respondié:

- Usted es Chubé, el mds grande
y poderoso.

Y agregd:

- Yo lo enviaré al mundo y usted
llegard a ser el duefio de todas las
cosas que en ¢l habrd. Por eso lo
enviaré. Usted no debe por esto
tener miedo. Cuando usted esté
en el mundo, Doid, su enemigo,
llegard a medir fuerzas con us-
ted. Pero usted es el mds grande.
Chubé le dijo entonces:

- Pero él me matard, ;cémo lo voy
a enfrentar? Su padre le contesto:

- Es cierto: él lo matard a usted,
s6lo que matard a un mufeco
que para eso he fabricado. Usted,
mientras tanto, permanecerd con
su tia y con ella estard a salvo

105 José Rodriguez C. Los chibchas: hijos del sol, la luna y los Andes. Origenes de su diversidad.
Colombia: Universidad Nacional de Colombia. 2011, p. 129.
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hasta cuando haya crecido. Sélo
entonces usted y Doid hardn una
apuesta para ganar todas las cosas
del mundo. Asi se enfrentardn,
pero yo pondré en usted toda mi
fuerza y con ella lo vencerd'®.

Chubé sale victorioso de la
contienda. El fue capaz de crear el
mundo, la humanidad y todos los
animales buenos para la alimenta-
cién humana. Doid solo pudo crear
animales no aptos para el consumo
humano, segin la cultura bocotd.
Chubé se convierte asi en el héroe
cultural de la tradicién oral bocot4.

En la tradicién oral de la familia
chibcha es posible percibir aspectos
de la cosmovisién presente en diver-
sos rasgos culturales, incluida la espi-
ritualidad, por supuesto, de pueblos
indigenas desde el caribe de Hondu-
ras hasta el norte de Colombia.

Algunas semejanzas entre la
tradicién oral bocotd, los bribris y
los malécu:

a) La situacidn inicial del mun-
do antes de la creacién es el de un
escenario rocoso y drido. “Solo ha-
bia piedras”; b) Los protagonistas en
ambas tradiciones habitan otro lu-
gar, otra dimensién, y deciden venir
a la tierra; ¢) En ambos casos se da
una confrontacidn en el escenario de

la creacién del mundo entre fuerzas
antagénicas, d) En ambas tradicio-
nes el protagonista nace de una mu-
jer joven unida a un hombre mayor.
Entre bribris, Sibo encuentra a los
Sérblu y la narrativa bocotd Chu-
bé se confronta con Doid. “Cuando
Sibo llegdé a adulto, cuando ¢l fue
grande, le dijo a su padre: “Padre,
yo voy a volver alld abajo, alld abajo
donde viven los S6rblu”, y entonces
Sib6 dijo: “De acuerdo, pero ten
cuidado porque Sérblu te puede
matar’.

Las semejanzas en la tradi-
cién oral de los diferentes pueblos
y culturas de la familia lingiiistica
chibcha son notables y a lo largo
de esta obra se establecerin com-
paraciones y relaciones que nos
ayudardn a delinear las espirituali-
dades de estos pueblos.

Hospedados en la
tradicién oral

Las historias ancestrales no solo
contribuyen a mantener viva la me-
moria, sino que recrean el cosmos.
La palabra ancestral es creadora y
poderosa. Las divinidades conversan
y luego el mundo es creado como se

relata en el Popol Vuh. Los Espiritus

106 Relato de Francisco Rodriguez Atencio, originario del Distrito de San Félix de la Pro-
vincia de Chiriqui, en la Republica de Panami, residente en Coto Brus, al sur de Costa

Rica cuando fue publicado este articulo. Cfr. Enrique Margery Pefia. El origen del mun-

do en una narracién bocotd. Pp. 166-167. Fuente: https://revistas.ucr.ac.cr/index.php/

chibcha/article/download/17674/17185/
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estan hospedados en la palabra sa-
grada, que, al ser narrada, vuelve a
ser creadora.

La tradicién oral en el pueblo
bribri se le denomina suwo o siwo'’.
Las historias bribris se hacen recita-
das o cantadas, algunas se pueden
escuchar durante el dia y otras solo
pueden ser narradas o cantadas du-
rante la noche. El suwo’ expresa dos
planos de la realidad: el mundo de
Sibo y el mundo actual de los bri-
bris. Por qué las cosas son como son
lo explica la tradicién oral y tiene
una referencia dltima al creador.

El suwo’ expresa dos mundos
discursivos: el mundo de Sibé
es la representacion de los he-
chos en un mundo abstracto
y sobrenatural; su funcién es
aportar la “causa creativa® del
otro mundo: el mundo concre-
to y real de los bribris. Ambos
mundos discursivos se yuxtapo-
nen en una relacién de causa y
efecto, lo cual refleja un sistema
de creencias causalista en el cual
todo lo que existe en el mundo
tiene su causa en el mundo de
Sibé... El suwo’ no solo contiene

la narrativa referida al mundo de
Sibo sino también los cédigos
de comportamiento para la vida
en general, que se derivan y ex-
plican por medio de lo que hizo
Sib6 antes de crear la semilla de
maiz origen de los indigenas:
cémo vivié, cémo organizd el
mundo que vivimos'®.

La tradicién oral hace un puen-
te entre el presente del pueblo bribri
y su pasado remoto y la dindmica de
esa tradicién oral es una ida y vuelta
para recordar lo que Sibé determiné
en un tiempo primordial.

El suwo ‘define el sistema de
creencias y visién del mundo de
los Bribris. Entonces, contar las
historias significa ir y venir de la
historia antigua al estado actual
de las cosas. De hecho, la historia
antigua comprende el trasfondo
de la época actual y del sistema
de creencias. En otras palabras, el
suwo ‘tiene el propésito de fun-
damentar la visién del mundo
Bribri. Las historias llevan a los
Bribris a tiempos remotos, a los
inicios, y el narrador los trae de
regreso contando “por eso pasa

107 Segin la fonética de la regién podria escucharse como: siwo, suwa siwa, puede significar

historia, alma, aire, viento. El concepto se refiere al cuerpo de conocimiento que define

la forma en que los bribris interpretan la realidad. Todo tiene su suwo. Todos los vegeta-

les, animales o minerales, tienen una historia que explica su origen. Ver Carla Victoria
Jara Murillo y Alf Garcia. Diccionario de mitologfa bribri. San José: UCR, 2003, p. 201;
Carla Victoria Jara Murillo. Representaciones de lo monstruoso en el sawd’, tradicién
oral bribri. Revista de filologfa y lingiiistica de la UCR, 42, 2016, p. 51. Bernal Damidn
Castillo. Oralidad, historia y cultura Bribri. Ponencia presentada en el Seminario. Autores
de folklore, Panamd. Universidad de Panama4, 28 de febrero de 2008.

108 Carla Victoria Jara Murillo y Ali Garcia Segura. Diccionario de mitologia bribri, p. XII.
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esto, este fue el disefio de Sibo,
y esto lo sé por mis antepasados,
quienes me contaron la historia”.
En este sentido, el suwo ‘esta-
blece un “puente”, para usar el
concepto de Voloshinov (1973),
entre el presente y el pasado, el
estado actual de las cosas y la
tradicion, y como tal refuerza y
realza los valores culturales'®.

La visién de mundo bribri y su
actual modo de ser y estar en el mun-
do estd cimentada en los origenes.
Sib6 lo determiné asi, y la historia
narrada y ensenada por los ancestros
es prueba de que la forma actual de
las cosas corresponde con la dispo-
sicién de Sibd. En esta circularidad
del pensamiento bribri, las historias
se destacan por su poder de legitimi-
dad. En el trasfondo del fluir de las
cosas estd el papel central de Sibé y,
por ende, el de la espiritualidad.

Los hechos que se cuentan en
las narraciones tradicionales
constituyen la historia verda-
dera para los miembros de la
cultura; lo que los blancos se-
paran como religién, mitologia
e historia, en la cultura bribri se
concibe como una sola dimen-
sién unificada que conforma la

visién de mundo''®.

La visién de mundo es posible
de aprehender a través del estudio de
la narrativa sagrada de los pueblos,
principalmente por el conocimiento
de los mitos cosmogénicos.

Mitos cosmogonicos

Las narraciones sagradas del
origen del mundo de los espiritus y
del protagonismo de las divinidades
en ciclos de creacién y recreacidn,
constituyen un conocimiento exclu-
sivo de algunas personas iniciadas en
ese saber.

La experiencia de contacto con
el pueblo malécu nos ha permitido
conocer que son pocas las personas
conocedoras de los mitos como un
relato completo, con unidad y co-
hesién. Cierto es, también, que el
conocimiento sobre los mitos es
un saber limitado a pocas personas,
quienes son depositarios de ese co-
nocimiento. A esta condicién debe
agregarse la necesaria disposicién y
confianza que debe darse entre la
persona investigadora y la persona
informante para que se dé la comu-
nicacién y el acceso a estos relatos.

El presente texto recoge ma-
terial ya publicado, cuya fuente
son informantes cualificados de las

109 Carla Victoria Jara. Text and Context of the Suwo’: Bribri Oral Tradition. (Tesis,
LSU, 1995). P 134. Disponible en: https://digitalcommons.lsu.edu/gradschool
disstheses/6022, consultado el 8 de marzo de 2019. Traduccién propia.

110 Carla Victoria Jara, Ali Garcia segura. Ké Késka. El lugar del tiempo. Historias y otras
tradiciones orales del pueblo Bribri. San José: UCR, 1997, p. 4.
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comunidades indigenas de Cos-
ta Rica. Otro aspecto para tenerse
presente es el hecho que la oralidad
supone una cierta produccién e in-
terpretacién, cada vez que se narra
una historia. Razén por la cual,
cada narrador tiene una versién
particular de los mitos la cual dife-
rird de otras contadas en diferentes
circunstancias.

La génesis o creacién del mun-
do en algunas culturas supone la
existencia de un cataclismo o dilu-
vio o de una serie de cataclismos con
elementos de la naturaleza como
fuego, oscuridad, tormentas, etc., de
diferente causa, como puede ser cas-
tigo o renovacién de la humanidad
entre otros. El mito del diluvio ha
sido estudiado por Enrique Margery
Pefia, lingiiista y mitélogo costarri-
cense de origen chileno, ha realizado
un importante estudio'! en todo el
territorio de América: norte, centro,
caribe y sur de América, y, sobre el
cual, nos fundamentaremos en esta
seccién. Margery se respalda en un
trabajo pionero realizado por Stith
Thompson,'? un destacado folklo-
rista de la Universidad de Indiana
en Estados Unidos, quien realiz6 un
extenso sistema de clasificacién de

elementos narrativos en mitos, le-
yendas y cuentos.

En el estudio sobre el mito del
diluvio, Margery analiza cuatrocientas
treinta y ocho versiones del mito del
diluvio, lo cual muestra lo significativo
de ese tipo de mitos en toda América.
Margery elabora un esquema con los
siguientes contenidos narrativos:

a) Diluvio Universal o local;
b) Diluvio inserto en una serie
de cataclismos; ¢) El diluvio
profetizado; d) Causas del dilu-
vio; ) Modo; f) Escape; g) Pre-
servacién de la vida durante el
diluvio; g) Recursos para dete-
ner el diluvio y hacer descender
las aguas; h) Transformaciones
durante o como consecuencia
del diluvio; i) Renovacién vy
repoblamiento del mundo des-
pués del diluvio'®.

La investigadora brasilefia Ma-
rialice Moura Pessoa, en un estudio
con el titulo “O mito do diltivio nas
Américas”, incluye la mayor can-
tidad de versiones de este mito en
Indoamérica. En una obra que tam-
bién sigue a Thompson, la investiga-
dora sugiere cinco fases encontradas
en la generalidad de las narraciones

111 Enrique Margery Pefia. El mito del diluvio en la tradicién oral indoamericana. San José:

UCR/Abya Yala, 1998, p. 20.

112 Stith Thompson, Stith. Motif-index of Folk-Literature: A Classification of Narrative
Elements in Folktales, Ballads, Myths, Fables, Mediaeval Romances, Exempla, Fa-
bliaux, Jestbooks, and Local Legends. (6 volimens) Bloomington: Indiana University,

1955-1958.
113 Enrique Margery Pefa. Op cit. 20.
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del mito del diluvio: 1) El diluvio
es profetizado; 2) Se explica la cau-
sa; 3) Se menciona el elemento que
lo produce: agua, ligrimas, sangre,
orina o un liquido caliente; 4) Se
narra por qué medios se salvaron las
personas o la persona; 5) Se especi-
fica cudntas personas se salvaron''.
Un relato malécu, al norte de Costa
Rica, nos ilustra el esquema visto:

Antiguamente se conducian asi,

Cuando les iban a enviar el
cataclismo.

Se dice que cierta vez habia
personas de las nuestras

y estaban buscando la perdicién.
Con las hermanas, con las her-
manas tenfan hijos...

Y se dice que, pasado poco
tiempo

a ellos les estuvieron llegando
los animales

de la selva.

Y les estuvo llegando el perico
ligero

Y les decfa:

“Mdcu,

esto se pierde.”...

Y se dice que a ellos les llegé la
danta,

Y les dijo:

“Mdcu,

esto se pierde”...

Se dice, pues, se dice

que no volvieron a ver las estre-
llas en el cielo,

ni tampoco la luna,

ni el sol...

eran una gran noche.

Se dice que, pasado poco
tiempo,

Vino un gran viento.

Se dice, pues, se dice que se
escuchaba

coémo ventia arrancando drboles. ..
Y se dice que, pasado poco
tiempo,

se produjo

Un terremoto...

Y se dice que pasado poco
tiempo,

Todos los réprobos perdieron el
rostro,

todos murieron en el agua.

Se dice que muchisimos
animales,

toda clase de animales de los que
se comen,

hufan los pobres,

;adénde, adénde podrian haber
huido?...

Todos los pobres animales que
iay!, ya no podian mids.

Y se dice que, en el agua, en el
agua caian,

en aquella gran agua sobre la
que estaban...

Y, pasado poco tiempo,

todo se seco.

Y todo se secé de nuevo,

toda la tierra...

[El de la Cabecera del Nharine]
Y Cogié semilla de tabaco
Cogi6 semilla de tabaco

114 Pessoa, Marialice Moura. “O mito do Dildvio nas Américas. The Deluge Myth in
the Americas. Estudo analitico e bibliogréfico”. Revista do Museu Paulista 1V (1950),

pp. 7-48.
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y la lanzé.

Y de la cueva Arefé salieron
los armadillos,

los pizotes,

los pavones,

las personas salieron.

Se las vefa con tambores, con
tambores,

y salieron,

venian cantando'?.

Este relato malécu se refiere a
un diluvio de alcance universal don-
de perece toda la humanidad. El
diluvio es parte de otras grandes ca-
lamidades, como la obscuridad total,
un terremoto y el viento. Aunque en
el caso del pueblo Guna, la narrati-
va es mds radical, pues se refiere a
una serie de destrucciones totales
del mundo. El diluvio es anuncia-
do por algunos animales de la selva,
quienes auguran la perdicién total.
Ademds, el relato es claro en indicar
el incesto y conducta contra tabties
culturales como la causa de la gran
inundacién. El modus del diluvio es
mediante agua, y nadie consigui6
escapar a pesar de que los animales
se concentran en algunos drboles.
Todos los seres vivos perecieron. La
narracién es clara en afirmar una
transformacién total del mundo. Lo
que sigue es en realidad una segunda
humanidad, o un mundo transfor-
mado. Las aguas bajan, el mundo
vuelve a ser habitable. Una nueva

humanidad surge de una cueva. “Y
salieron cantando”. La obscuridad
de la cueva es fecundidad, lo cual
nos recuerda la oscuridad del U-sure
bribri. La imagen nos remite a la tie-
rra, o mds especifico, al inframundo,
como origen y destino final de la hu-
manidad en la perspectiva malécu.

La obscuridad como antesala
de la creacién o como alborada ge-
neradora del universo es un elemen-
to que presenta coincidencias entre
varias narrativas de los pueblos ori-
ginarios del Area Intermedia y Me-
soamérica en la que se ubica Costa
Rica y que requiere de andlisis.

El Popol Viuj es elocuente en ex-
presar el momento creador que pre-
cede a la salida del sol:

Ya se acercan el amanecer y la au-
rora: jhagamos al que nos susten-
tard y alimentard!

¢Cémo haremos para ser invo-
cados, para ser recordados sobre
la tierra? Ya hemos probado con
nuestras primeras obras, nues-
tras primeras criaturas; pero no
se pudo lograr que fuésemos
alabados y venerados por ellos.
Probemos ahora a hacer unos
seres obedientes, respetuosos,
que nos sustenten y alimenten.
Asi dijeron.

En otro lugar también indi-
ca: “...Y asi, durante la frescura

115 Eustdquio Castro Castro, Antonio Blanco R. Laca Majifijica. La transformacion de la

tierra. San José: UCR, 1993, pp. 145-150.
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del amanecer, comenzé su existen-
cia..”!® . La relacién obscuridad luz
es esencial en la cosmovisién no solo
maya sino de otros pueblos del Area
Intermedia. El diluvio y sus impli-
caciones, es un aspecto importan-
te dentro de las espiritualidades de
Abya Yala y, en particular, de algu-
nos pueblos como cabécares, malé-
cus, bribri, ngibes, emberds, bocotds
y muiscas. El tema del diluvio nos
conduce a las entidades o divinida-
des benéficas que dan soporte a las
cosmovisiones y sus respectivas con-
trapartes o entidades malignas que
dan cuenta del mal, en general.

Deidades, héroes, duenos
y demonios

Los territorios de los pueblos
originarios estdn habitados por di-
versas entidades o espiritus como
deidades, duefios, héroes y demo-
nios. Entidades benignas y malig-
nas con influencia determinante en
la vida indigena. Se les considera
principios originantes del bien y del
mal, fuente de armonia o de caos,
enfermedad, mala fortuna, perdi-
cién o muerte.

El tema es complejo, diverso
y determinado por el contexto. Las

fuentes histdricas relativas al tema
estan contaminadas de colonialismo
religioso, cristiano catélico. Para ci-
tar un caso, Fay Toribio Motolinia
describe la Nueva Espafia (México)
asi: “Era esta tierra un traslado del
infierno, ver los moradores de ella
de noche dar voces, unos llamando
a el demonio, otros borrachos, otros
cantando y bailando; tafifan ataba-
les, bocinas, cornetas y caracoles
grandes, en especial en las fiestas de
sus demonios”!!’,

Los papeles se trastocan en las
crénicas histéricas coloniales, como
se observa en la cita anterior. Los an-
tiguos mexicanos, seglin esa version,
no tienen dioses, sino demonios. El
fraile, al describir lo que ve en esas
tierras desconocidas, lo asocia al mis-
mo infierno. Por tanto, las resefias
histéricas de los primeros contactos
poco o nada ayudan al conocimien-
to genuino de sus divinidades. Otro
caso ilustrativo proviene de la regién
andina. El Manuscrito de Huarochi-
ri, una narracién quechua de 1598
se refiere al mandato de realizar una
festividad anual de adoracién a la di-
vinidad Pariacaca como pascua, en la
cual se ofrecia una llama en sacrifi-
cio, en la cima de una montana. “Tu,
recordando mi vida, siguiéndola,

116 Popol Vuh. Las antiguas historias del Quiché. Trad. de Adridn Recinos. San José:

EDUCA, 1987, p. 29.

117 Fray Toribio de Motolinia. Historia de los indios de la Nueva Espana. México: Editorial

Porrta, 2007, p. 24.
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celebrards cada afio una pascua.”''®

Cuando no se sataniza, entonces se
busca asimilar las divinidades autdc-
tonas con el cristianismo.

A respecto de la naturaleza de
las divinidades en Abya Yala, de for-
ma resumida, Luis Alberto Reyes de
la Universidad de Cérdoba, advierte
la presencia de tres tendencias en las
teologfas indigenas coexistentes: a)
la idea de un mundo lleno de dioses
e influencias divinas que habitan o
se identifican con los espacios, los
fenémenos cdsmicos y naturales y
los tiempos, y que tienen relaciones
conflictivas y amorosas entre si, al-
terndndose en el predominio; b) la
identificacién de los pueblos o di-
nastia con un dios protector, que les
asigna una misién entre los hom-
bres, y ¢) la idea de un dios supre-
mo -en el sentido de mds poderoso
o preeminente-, generalmente una
pareja o un ser dual, que puede dar
lugar a una relacién miés reflexiva y
personal con los hombres'"’.

Es interesante hacer notar que,
en el pueblo malécu existen elemen-
tos que contienen las tres caracte-
risticas anteriormente apuntadas.
Entre los malécus existen muchas
deidades, femeninas y masculinas,
tienen relaciones conflictivas y amo-
rosas, -al menos se reporta un caso

importante-; en cuanto a la segunda
caracterizacion, se da el caso de algu-
na suerte de divinidades protectoras
de ciertos grupos familiares, aunque
no necesariamente de clanes y me-
nos de dinastias; finalmente, se tiene
referencia mitica a la preeminencia
de una deidad masculina sobre to-
das las otras. A pesar de eso, la dis-
tincién ayuda a clasificar y describir
el panorama. En definitiva, dioses,
diosas y entidades malignas referidos
como diablos o demonios constitu-
yen un marco de referencia para la
conducta de las personas, y se expre-
san en sistemas normativos e ideales
de vida a alcanzar o de conductas a
reprimir y castigar, con implicacio-
nes que pueden ser tan serias como
“perder el rostro”, segin se indica en
las narraciones malécu.

La forma como se conciben las
divinidades es determinante de la
condicién humana, y, por tanto, de
la espiritualidad que mueve y ani-
ma a los pueblos. Un aspecto por
destacar en la Regién Intermedia y
Mesoamérica es la dualidad entre el
cielo y el inframundo. La vida hu-
mana, por voluntad de las divinida-
des, se desenvuelve en la superficie
de la tierra, en la intercesién entre lo
alto y lo bajo, entre lo seco y lo ha-
medo. La planta de maiz, arraigada

118 Francisco de Avila. Hombres y dioses de Huarochiri. Lima: Instituto de Estudios Peruanos,

1966, p. 65.

119 Luis Alberto Reyes. El pensamiento indigena en América. Los antiguos andinos, mayas y

nahuas. Buenos Aires: Biblés, 2009 p. 114.
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en el subsuelo himedo y fecunda-
da por la luz solar, que viene de lo
alto, es un simbolo poderoso de la
condicién humana en la cosmovi-
sién maya. E/ Popol Vub ofrece una
extraordinaria construccién mitica
sobre la creacién humana.

consultan entre si y llegaron a un
acuerdo: “Entonces se manifestd
con claridad, mientras meditaban,
que, cuando amaneciera, debia apa-
recer el hombre”?!. Se trata de un

bello relato de la alborada de la hu-

manidad. Todavia no amanece.

Estamos ante un relato progre-
sivo de la creacién. La pareja crea-
dora da una orden y surge la tierra.
“-Tierra. Dijeron, y al instante fue
hecha. Como la neblina, como la
nube y como una polvareda fue la
creacién, cuando surgieron del agua
las montafas; y al instante crecieron
las montanas™'?*. Las divinidades se
llenan de alegria al ver la obra reali-
zada. La creacién prosigue. Es la vez
de los animales. “Luego hicieron a
los animales pequefios del monte,
los guardianes de todos los bosques,
los genios de la montafa, los vena-
dos, los pdjaros... ?'%

Esta espiritualidad de entida-
des guardianes del bosque y de los
animales tiene una relacién con una

No se manifestaba la faz de la tie-
rra. Sélo estaban el mar en calma
y el cielo en toda su extension.
No habia nada junto, que hicie-
ra ruido, ni cosa alguna que se
moviera, ni se agitara, ni hiciera
ruido en el cielo.

No habia nada que estuviera en
pie; sélo el agua en reposo, el mar
apacible, solo y tranquilo. No ha-
bfa nada dotado de existencia'?.

La narracién se ubica en el
tiempo justo antes de iniciar el
magnifico evento de la creacidn,
cuando todavia todo estaba oscu-
ro. Las entidades creadoras y for-
madoras conversan, meditan, se

120 Popol Vuh. Las antiguas historias del Quiché. Traduccién de Adridn Recinos. México:
Fondo de Cultura Econémica, 1993, p. 23.

121 Popol Vuh. Antiguas bistorias del Quiché, p. 24.

122 Popol Vuh. Antiguas historias del Quiché, p. 24.

123 Popol Vuh. Antiguas historias del Quiché, p. 25. Noétese la idea de crear guardianes del
bosque y de los animales atin antes de crear a la humanidad. Estas entidades o espiritus
cuidadores de los montes, son conocidos como enanos o duendes. Es una creencia tam-
bién extendida con ciertos matices a pueblos del Area Intermedia como bribris y cabéca-
res. Entre mayas y yucatecos todavia persiste la creencia en aluxes o pequefos personajes
semejantes a los aqui citados. Cfr. Nancy Beatriz Villanueva Villanueva. “La concepcién
de los aluxes, segtin nifios de ascendencia maya yucateca Temas Antropoldgicos”. Re-
vista Cientlfica de Investigaciones Regionales, vol. 36, 2, 2014, pp. 97-125 Universidad
Auténoma de Yucatdn Mérida, México Disponible en: http://www.redalyc.org/articulo.

0a?id=455845084004
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ética ambiental contemporinea.
Aves y animales creados son incre-
pados para alabar a sus creadores y
progenitores, pero sin respuesta. El
amanecer se acerca. La pareja crea-
dora decide seguir intentando crear
seres agradecidos con sus progeni-
tores. Las criaturas hechas de barro
y madera no lograron ver para atrés
ni tener entendimiento, tampoco se
acordaron de sus creadores, aunque
pudieron tener hijos e hijas y multi-
plicarse. Un gran diluvio destruyé a
esta humanidad de palo. La activi-
dad creadora de la deidad par se des-
taca en su busqueda de lograr una
creacién con un sentido histérico,
esto es, la capacidad de las creaturas
de mirar hacia atrds y reconocer su
origen en el acto creativo y asi reco-
nocer su filiacién y paternidad.
Otro experimento fallido de
creacién fue realizado con semillas
de sité para hacer los hombres y
espadafa, hierba similar al junco,
para hacer a las mujeres. El resul-
tado fue similar. Estas criaturas
no pensaban ni hablaban con sus
creadores. Fueron anegados y sus
mismas herramientas les trituraron
sus huesos. Sus descendientes son
los monos que ahora habitan en los
bosques. Finalmente, cuando llegd
el tiempo del amanecer. “Celebra-
ron consejo en la oscuridad y en la
noche” para crear la carne de la hu-
manidad. Hicieron traer mazorcas

de maiz amarillas y blancas. Asi el
maiz entrd en la carne humana.

A continuacién, entraron en
pldticas acerca de la creacién y
la formacién de nuestra primera
madre y padre. De maiz amarillo
y de maiz blanco se hizo su car-
ne, de masa de maiz se hicieron
los brazos y las piernas del hom-
bre. Unicamente masa de maiz
entré en la carne de nuestros
padres, los cuatro hombres que
fueron creados'**.

De esta narracidn se infieren las
siguientes caracteristicas del papel
de las deidades, héroes y demonios
en la espiritualidad creadora: a) el
acto creador es gradual y por ensayo
y error; b) la creacién como proceso,
da lugar a la colaboracién; ¢) el acto
creador se realiza en la obscuridad,
aunque sea el preludio del amanecer;
d) la carne de maiz. Detallamos a se-
guir cada una de ellas.

a. La creacidn por ensayo y error.
El mito maya quiché de la
creacién tiene réplicas o narra-
tivas semejantes en la Regién
Intermedia. Primero debe in-
dicarse que el acto creativo es
un proceso por etapas y con
resultados diversos. No se tra-
ta un acto Gnico y definitivo
propio de una divinidad todo-
poderosa. La divinidad o héroe

124 Popol Vuh. Antiguas historias del Quiché, p. 104.
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cultural actia por ensayo y
error. La obra creadora contie-
ne una cierta evolucidn vy, ade-
mis, es fruto de la colaboracién
de otras entidades. La creacién
de la humanidad luce como un
proyecto por etapas, donde el
ingenio del equipo creador pa-
rece desafiado por ciertas fallas
imposibles de reparar, lo que
conduce a su destruccién, por
medio de catdstrofes asociadas
a elementos de la naturaleza
como el agua, el viento, el fue-
go. Luego, se inicia una nueva
version de humanidad mejor
que la anterior. La creacién cul-
mina con la humanidad actual.
Las expectativas de las entidades
creadoras no se cumplen en la
obra realizada. Las criaturas no
se comportan como deberfan o
no se da un reconocimiento ha-
cia el papel del creador. Las pri-
meras criaturas se convierten en
entidades malignas, como entre
el pueblo bribri; una terrible
inundacién destruye la huma-
nidad que se comporté “mal’,
como en el caso malécu. Mds
al sur, nuestros vecinos gunas
creen en cuatro ciclos de des-
truccién masiva, hasta llegar a la
humanidad actual. La creacién
no es una obra de un solo acto.

La creacién es un acto cola-
borativo por excelencia. El
Popol Vuh reporta la colabora-
cién de cuatro animales: dos

cuadripedos (el gato de mon-
te y el coyote) y dos aves (una
cotorra y un cuervo) para la
recoleccién del maiz blanco y
amarillo necesario para hacer
la masa que devendria en car-
ne humana. En otro momento,
ancianas adivinadoras son con-
sultadas sobre si se debe seguir
probando con nuevos elemen-
tos o ingredientes. La creacién
se presenta como el fruto del
esfuerzo de un trabajo cola-
borativo de dos divinidades y
de otros personajes invitados.
Sibo, en el caso bribri, entre
dios y héroe cultural, se hace
ayudar por muchos animales
para construir la casa del uni-
verso. Cada personaje convo-
cado a colaborar tiene alguna
especialidad que es solicitada
en el proyecto. Los armadillos
colaboran con las perforacio-
nes de los cimientos, las arafias
tejen el material del techo, los
monos ayudan con la estructu-
ra aérea, el zopilote contribuye
con la parte mds alta de la casa,
el murciélago hdbil para vo-
lar en la noche tiene un papel
importante en el mito bribri.
Finalmente, la mujer nina es sa-
crificada y de su cuerpo surge el
humus que yacerd sobre la roca
infértil para hacerla un espacio
habitable. La mujer aporta la
fertilidad a la tierra, aunque en
el proceso ella sea sacrificada.
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El acto creador se realiza en
la obscuridad, aunque sea el
preludio del amanecer. Debe
notarse la ausencia del sol tan
importante en otras latitudes
y cosmovisiones. El sol como
divinidad no juega un papel
importante en la creacién maya
quiche, al menos en la narrati-
va mitica que estamos analizan-
do. La penumbra fecunda, cual
Gtero con potencial generador
de vida es una caracteristica
también presente en la Regién
Intermedia entre bribris, cabé-
cares y malécus. La exuberante
narrativa mitica malécu apor-
ta dos elementos coinciden-
tes que refuerzan la anterior
afirmacién. Existe un mito de
confrontacién con el sol que
se ha personificado y ha veni-
do de visitar a la comunidad,
pero que se alimenta de sangte.
La descubierta de esta habito
alimentario del sol aterra a la
poblacién malécu que decide
confrontarlo y, finalmente, lo
expulsan de su territorio y lo
envian hasta el cielo. Otro mito
ofrece la versién, segun la cual
el acto creador de la humani-
dad es literalmente mediante
un parto de la tierra. El sol estd
oculto, no juega ningdn papel.

Y de la cueva Arefé salieron
los armadillos,

los pizotes,

los pavones,

las personas salieron.

Se las vefa con tambores, con
tambores,

y salieron,

venian cantando...'”

La analogia parece inevitable.
La tierra es madre. La caverna
oscura representa un dtero fér-
til del que surgen los animales
y la humanidad. Asi, nos depa-
ramos mediante el andlisis de
las divinidades con un nucleo
fuerte de espiritualidad. La tie-
rra es madre y referencia para la
comprensién de la espirituali-
dad que esta obra busca.

La carne de maiz. Represen-
ta la perfeccién de la creacién
y lo que podria decirse la ver-
sién de la mejor humanidad.
Tepeu y Gucumatz realizan
varios ensayos con diferentes
materiales: barro, madera, paja
y, finalmente, con maiz. Sin
embargo, la humanidad capaz
de reconocer a sus creadores
como sus padres y madres, su
procedencia y su destino final
es aquella amasada con maiz.
La humanidad hecha de maiz
conjuga una doble fuente, dos

125 Eustaquio Castro, Blanco, Mario, Constenla, Adolfo. Laca Majifijica: La Transforma-

cién de la Tierra. San José: UCR, 1993, p. 150.
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lugares en oposicidn, arriba
y abajo. “El destino de estos
hombres consiste en alternar y
ser condicionados en su ser por
ambos lugares. Descender, en
sentido literal y metafisico, al
Inframundo, y ascender luego
al cielo” '*. La masa del maiz
y la planta misma conjugan un
denso sentido simbdlico acerca
de la existencia. Cuando la hu-
manidad, hecha de maiz, estd
lista, amanece el dia. Se nutre
del suelo o inframundo, pero
requiere de luz para fructificar
sus mazorcas y granos. Somos
el fruto de un equilibrio entre
las dos fuentes poderosas que
nos dan origen y nos alimentan
y con eso el cosmos mantiene
su armonia.

Las deidades, héroes y demo-
nios presentes en los mitos cos-
mogénicos cohabitan en la misma
casa. La casa grande para abrigo y
proteccién de las semillas de maiz
es una visién de totalidad caracte-
ristica presente en la mayoria de los
pueblos originarios de Costa Rica.
El ambiente protegido en la agri-
cultura moderna previene los cul-
tivos de los efectos del cambio del
clima, la lluvia, el viento, el sol, el
granizo, las plagas, etc. Ese mismo

principio de la agricultura contem-
pordnea, estd presente en las narra-
ciones miticas. Vemos el caso de
una narracién Ngibe.

Pasé el tiempo y habfa bastan-
te gente viviendo en la casa que
habia hecho Ngdbs Pero ocu-
rrié que entre las mismas gentes
que hicieron la casa empezaron
a pelearse unos contra otros.
Entonces, llegaron Ngiba Kogi
y se llevaron todo lo que habia
en la tierra, se llevaron lo que
habia para comer, y por eso los
que quedaron dentro de la casa
se murieron de hambre. Por ul-
timo, antes de irse los Ngiba
Kogi rompieron la cumbrera de
la casa’. Sucedi6 que empezd a
caer lluvia y granizo muy fuerte
y como la cumbrera de la casa es-
taba rota, se metié6 la lluvia. Por
eso, se murieron todas las semi-
llas que se habian sembrado en la
tierra. Era un tiempo de mucha
preocupacién'?’.

En este relato, la imagen que
proyecta la divinidad de construir
una casa para el cuidado de las se-
millas es la de ser protectora y be-
nefactora de la humanidad. No
obstante, a la bondad de Ngdbd’ se
contrapone la maldad de los Ngiba
Kogi, por quienes entra el principio
de desarmonia y destruccién de la

126 Luis Alberto Reyes. El pensamiento indigena en América. Los antiguos andinos, mayas y

nahuas. Buenos Aires: Biblés, p. 176.

127 Eusebio Estalin. Historia de los tiempos antiguos, p. 6.
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casa. La accién simbélica es que el
principio del mal rompe el techo
y los habitantes de la casa quedan
desprotegidos y expuestos a la in-
clemencia de la tormenta. Nétese,
las consecuencias del efecto del
rompimiento del techo: divisién
interna, escases de alimentos, ham-
bre, muerte y despoblamiento de la
tierra. Las narraciones bribris dan
cuenta de cémo en Sibé confluyen
atributos divinos y, a la vez, carac-
teristicas de un héroe civilizador.

Sibé Dios creador, pero también
héroe cultural, que vivié en la
tierra haciendo todas cosas que
los seres humanos iban a hacer
después de ser creados. ...El Es-
piritu benigno a quien se le acha-
ca todo lo bueno del mundo.
Es omnipotente, habla todas las
lenguas y ensefi6 a hacer todo a
la gente. Disené el mundo y cre6
a los seres humanos por medio
de Sula, el artesano'?®.

Sibo es creador y mejor dicho
cocreador de la casa universo; sin
embargo, no hay evidencias en la
tradicién oral acerca de actos de
culto, ofrendas o plegarias dirigi-
das a Sibé como a las divinidades
Técu mardma entre los malécu.

Héroes miticos

El mundo de los espiritus estd
habitado por héroes miticos, vistos
como figuras intermedias entre las
divinidades y la humanidad, que
tienen la misién de fundar y salva-
guardar la cultura. Su existencia se
da en la ambigiiedad, entre la muer-
te de su cuerpo y la inmortalidad en
la memoria. Pone en riesgo su vida,
pues debe enfrentar pruebas terri-
bles en las que padece el dolor y la
vulnerabilidad humana, pero a todas
se sobrepone como héroe.

Sobre los héroes miticos se
han realizados estudios cldsicos, en
los que se establece una morfologia
del mito heroico, en los que se ha
llegado a determinar ciertos rasgos
comunes caracteristicos de estos
personajes. Entre las caracteristicas
comunes se destaca el papel ético del
héroe o heroina.

Al margen de la superioridad
en tal o cual empresa, lo que el
mundo antiguo -y el moderno-
més ha valorado en los héroes
es el movil ético de su accidn,
fundado éste en un principio
de solidaridad y justicia social,
y es por esa circunstancia que
los han tomado como modelo y

128 Carla Victoria Jara Murillo y Ali Garcia Segura. Diccionario de mitologia bribri. San José:

UCR, 2014, pp. 165-166.
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han tratado, en consecuencia, de
emular sus acciones'?.

El papel ético del héroe y la he-
roina es imitado por los pueblos. Su
memoria estd asociada a las acciones
nobles y humanitarias realizadas a
favor de la comunidad, orientadas a
la construccién de un mundo mejor.
La abuela 7jér entre los teribes es
una figura protectora y depositaria
del conocimiento de la cura de las
enfermedades por medio de plantas.

Los héroes tienen en comun el
hecho de ser transgresores, de
encaminar sus acciones a tras-
pasar el umbral de lo prohibido,
de ir mds alld de los limites im-
puestos por la sociedad; partici-
pan también de la circunstancia
promisoria de estar regidos por la
ilusién -por lo general de natu-
raleza utdpica- de querer ordenar
un mundo des arménico y de
lanzarse para ello -en todos los
casos de manera absolutamente
convencida- a una aventura que
en el fondo constituye un viaje

hacia lo ignoto'’.

Existe un mito malécu de Co-
lurinhe, donde dos hermanos reali-
zan un atrevido viaje al cielo; se trata

de un viaje prohibido, pues nadie
que va al cielo deberia regresar a este

mundo. En su odisea deben superar
ciertas pruebas y al final de su ha-
zana regresan triunfantes con semi-
llas de frutas como cacao, pataste y
pejibaye, que son muy importantes
para la cultura. El héroe no recibe
el culto propio de los dioses, pero
si pervive en la memoria popular,
productos de su obra prodigiosa
desvanecedora del caos, promotora
de la armonia; o por su destacada
labor de ensefianza de las artes y los
oficios. Por otro lado, la narrativa
sobre Sibo lo presenta como dios y
como héroe civilizador.

Les enseno a los indigenas que pro-
ductos podian comer; para eso les
ensefio a sembrar y a conocer cua-
les plantas debian cultivar para uso
doméstico. Les ensend a los médi-
cos todos los cantos y les entregé
las piedritas adivinatorias. Trajo las
semillas de debajo de donde nace
el sol hasta Sulayom... Es conside-
rado nuestro padre y protector...
Es eterno, estd en todas partes,
todo lo sabe y lo puede... tiene la
capacidad de adquirir formas hu-
manas. Cuida todas las cosas, es
nuestro amigo. Tiene, ademds, los
mismos poderes que los diablos y
entabla una lucha constante con
los demonios de abajo que lo per-
siguen para matarlo™'.

129 Hugo E Bauzd. El mito del héroe. Morfologia y semdntica de la figura heroica. Buenos
Aires: Fondo de Cultura Econémica de Argentina, 2007, p. 5.
130 Hugo E Bauzd. El mito del héroe. Morfologia y semdntica de la figura heroica, p. 5.

131 Carla Victoria Jara Murillo y Ali Garcia Segura. Diccionario de mitologia bribri. San José:

UCR, 2014, pp. 165-167.
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Para los bribri, Sibo ensena ha-
cer las cosas necesarias para su pue-
blo. Aunque es considerada también
la divinidad creadora y cocreadora,
hay que hacer notar que a Sibé no se
le rinde culto como a una divinidad,
en la forma de ofrendas o de sacri-
ficios, ya que sobre esto no hay evi-
dencias. El héroe actia también en
lo que respecta a normas regulatorias

de la vida del pueblo bribri:

Les dej6 también cédigos de
comportamiento y fijo castigos
para las personas que no los obe-
decieran. Les ensend a los bribris
como tenfan que vivir, instruyé a
la semilla de origen de los indi-
genas para ser médicos (awapa).
Prohibié que se mencionaran los
nombres de los seres sobrenatu-
rales sin motivo, que se anduvie-

ra por lugares sagrados o en la
obscuridad de la noche'*.

Un dato por resaltar del modo
de operar de S7bd, entre bribris, es el
de realizar la creacién de una forma
colaborativa, con animales e incluso
con la ayuda de los dknama o espi-
ritus malignos. La narracién explica
como Sibii inicié la construccién de
la gran casa cénica, cuando no ha-
bia tierra atin, no habia sol, estaba
oscuro y todo era tinieblas. El pensé
que necesitaba hacer casa para los
seres humanos (ditséwo) que iban a

nacer. No habia creado atin los cla-
nes. Sibii necesitaba ayudantes para
la construccién y las personas que
trabajaron con él, eran dknama; eran
animales, pero yobipa [También yi-
mipa, colaboradores de Sibs]. Ha-
blaban como las personas y pensaron
que la casa podia servirles a ellos, por
lo tanto, colaboraron con Sibi. Fue
asi como el rey del chancho de mon-
te (sinibru) limpid el terreno; trazd
el circulo y puso las marcas para los
ocho postes alrededor, ya que él es
un buen “ruteador”. La primera base
(poste central), la puso el rey del zon-
cho (orébru) ayudado por el rey del
tigre que es fuerte. El zopilote, como
podia volar, sostenia con sus patas la
punta alta del poste. El rey del ar-
madillo (¢zzuibru) empez6 a hacer los
primeros huecos para las bases (pos-
tes periféricos) y luego continué el
zoncho metiendo la mano y sacando
tierra; por eso se le pel6 la cabeza de
tanto sacar tierra de los ocho huecos
para los ocho postes. El rey del tigre
(jaguar) puso los ocho postes. El zon-
cho puso las varillas inclinadas que
se unen en la ctspide, con ayuda del
armado, quien hizo los huecos incli-
nados como ¢l los hace ahora. El rey
del mono colorado (sdrbru) amarré
los bejucos (algunos fueron como
especies de culebras) y también puso
los tres aros de la casa. El rey de la
arafia fue poniendo las varillas mds

132 Carla Victoria Jara Murillo y Ali Garcia Segura. Diccionario de mitologia bribri. San José:

UCR, 2014, pp. 166.

929



100

Victor Madrigal Sdnchez

delgadas alrededor (clavadores), te-
jiendo en rueda, por eso la estructu-
ra por dentro de la casa cénica, se ve
como telarana. Este mismo animal
puso la suita del techo y la amarré
con bejucos. Los gavilanes (i74) que
vuelan en cierta época de norte a sur,
trabajaron también en la rueda de la
casa, por eso al volar hacen circulo,
eso quedd como simbolo. Finalmen-
te, uno como gusano que tiene alas
(;abején serruchero?) corté las pun-
tas que sobraban arriba. Se cree que
todos los animales trabajaron ardua-
mente en hacer la construccién de
la casa. Esta casa grande donde vivi-
mos todos nosotros, el ser humano
y todo lo que habita en la tierra. '**
Este relato evidencia una carac-
teristica interesante en la religiéon y
espiritualidad bribri y cabécar, en
la que el Dios omnipotente se hace
ayudar por seres miticos para cons-
truir la casa grande, la casa de todos
los habitantes de la tierra. El mensa-
je contenido en la narracién es que
la casa es de todos y todas, pues es
producto del trabajo solidario de
sus habitantes. La creacién no es un
acto de ostentacién y poder de un
dios solitario en su omnipotencia,
sino que mds bien, la creaci6n es fru-
to del esfuerzo comunitario. El acto
creador es una leccién de trabajo en
equipo, por parte de miembros que

poseen diversas habilidades, puestas
al servicio de una causa comun.

Como los héroes culturales, Sibo
tuvo un nacimiento extraordinario,
su padre Sibokomo y su madre Siita-
mi, no eran tales, el solo se escondid
dentro del vientre de su madre. A los
cuatro dias se puso de pie y ocho dias
después ya era un muchacho. En su
infancia fue perseguido por los Sorbu-
lu, los primeros seres que existieron.
Se refugié en la casa de las hormigas,
con la colaboracién de Aksula, Rey
del comején. Existe otra version del
Awa Francisco Garcia publicada por
Carla Victoria Jara en 1993, segtin la
cual Sib6 fue rescatado de la orilla de
un rio donde su padre adoptivo Si-
bokomo habia ido a pescar. Se destaca
su preferencia por el cacao como su
tnico alimento. “Con solamente este
alimento, Sibé creci6 y logré pensar
en todas las cosas del universo”'*.
También en esta version, Sibo es per-
seguido por B¢, el diablo, y se narran
diversos enfrentamientos entre ellos.
Estd es otra versién del héroe cultural
rescatado de las aguas, similar al Moi-
sés de la Biblia.

Francisco Montezuma pertene-
ciente al pueblo Ngibe, relata sobre
dos hermanos Uli Kring y Dibora
Kring que, en abierta competencia,
se dirigen a Ki Nague, la regién de
los espiritus, al otro lado del mundo.

133 Alfredo Gonzdlez Chaves y Fernando Gonzales Visquez. La casa cdsmica talamangueria
y sus simbolismos. San José: UCR-UNED, 2000, pp.130.
134 Carla Victoria Jara Murillo y Alf Garcia Segura. Diccionario de mitologia bribri, p. 171.
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All4, después de superar muchas
pruebas, y explorar el mundo de es-
piritus buenos y malos, adquieren
diferentes poderes y capacidades.
Uli Kriing regresa convertido en un
sabio, puede ver més alld de la rea-
lidad visible. Ensené a los ngibes
a utilizar el cacao con fines medi-
cinales y se convirtié en una figura
inspiradora por su prudencia y sabi-
duria. Su hermano regresé converti-
do en un monstruo que se comia a
su propia gente. El relato concluye:
“Uli Kring era el sabio que les ense-
16 a los Ngibe como hacer las cosas
y como vivir en unidad... Nosotros
los Ngibes debemos fortalecer més
nuestra espiritualidad, eso nos hace
ser mds fuertes, como Uli Kring”'®.
Una tradicién antigua de los
teribes, habitantes de la provincia de
Bocas del Toro de Panamd, contiene
la figura femenina de 7jér. Aunque
no se cuenta con informacién deta-
llada sobre este personaje relativo a
su nacimiento y origen, su papel es
el de una abuela protectora de la sa-
lud dejada por Dios con esa misién.
Es una figura benéfica por medio de
la cual Dios le ha dado conocimien-
to a los sukias para que curen enfer-
medades y al pueblo le ha ensefiado
su idioma y sus cantos. Por la narra-
cién de Julio Torres sabemos que:

Tjér fue traida y dejada en el ce-
rro Tjérshko por Dios para que
nos ayudara. Alli vive. Estd para
curarnos. Es como una auxilia-
dora de nuestro pueblo nasso.
Ella tiene sus asistentes de nom-
bre Kjusga. Ella les dio ese nom-
bre a ellos. Desde su cerro, Tjér
enviaba a los asistentes, los Kjus-
ga, a comunicarse con los Sukias,
y los Sukias se comunicaban con
nosotros, sobre el asunto que nos
estaba preocupando, sea la cura
de alguna enfermedad o la ense-
fianza de nuestros hijos'*.

La cultura Brordn, del territorio
de Térraba en Costa Rica, tiene rai-
ces compartidas con la cultura Nas-
so Teribe, citada anteriormente. La
abuela Tjér es conocida como una
entidad benéfica que estd presente
en la espiritualidad Brordn. La rela-
cién de Tjér con su pueblo es pre-
sentada como dngel guardidn contra
las adversidades provenientes de los
espiritus malignos, segtin reporta la
narracién mencionada.

Los ayudantes de Tjér son los
Kjusga. En las noches, ellos es-
tdin con nosotros, y no pode-
mos hacer comentarios sobre
ellos porque nos escuchan. De
noche, mientras estamos dur-
miendo, ellos nos cuidan con sus
bastones en mano. Al arrimarse

135 Instituto de Estudios de las Tradiciones Sagradas de Abya Yala (IETSAY). Narraciones
Ngiibes: revitalizacion de la cultura tradicional. San José: Fundacién Coordinadora de

Pastoral Aborigen, 1997, p. 23.

136 Julio Torres. Narraciones Teribes. Nasoga Laiwak. San José: IETSAY, p. 71,
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algtn espiritu maligno, ellos lo
ahuyentan y les ponen el bastén
por delante, para que no se nos
acerque. De esta manera, todas
las noches nos cuidan sin que
nos demos cuenta, y si no nos
cuidaran de noche podriamos ser
mordidos por culebras, decian
nuestros antepasados'?’.

Los héroes se comportan, en
la cita, como un escudo protector y
forman parte de la oferta diversa que
la espiritualidad asume en las cultu-
ras originarias. Por su parte, estdn los
espiritus malignos, representando
una amenaza a la armonfa y el buen
vivir de los pueblos.

Sibé como héroe cultural tiene
relacién con Nemqueteba o Nem-
terequeteba, de la cultura chibcha.
El relato chibcha comienza con la
llegada misteriosa al altiplano de un
venerable anciano, descrito con ca-
bellos y larga barba blanca, con una
importante misién a cumplir.

El pueblo chibcha, cuando apa-
recié esta patriarcal figura, esta-
ba sumido en la mds completa
ignorancia. El buen predicador
de virtudes, llamado Nemquete-
ba, ensend las artes de cultivar la
tierra, a tejer hermosas y multi-
colores mantas, a fabricar, de ba-
1ro, vistosos cdntaros y ollas para
el uso doméstico. Instruyélos,

también, cémo trabajar el oro y
convertirlo en preciosas obras de
arte. Pero, ademds de estas ense-
fanzas materiales, quiso Nem-
queteba que el pueblo marchase
por senderos del buen vivir y, asi,
mostréles el bien y el mal. Pre-
dicoles las mds aquilatadas vir-
tudes y adoctrindlos sobre la
moral mds excelsa. De labios
del santo predicador, el pueblo
chibcha aprendié el culto al dios
Sol. Transcurrieron muchas eda-
des y el anciano continuaba, a lo
largo y ancho de la vasta campi-
fia, predicando, instruyendo a su
amado pueblo. Mas ya comenzé
el buen Nemqueteba a sentir la
necesidad de abandonar estos
lares y dirigirse a otras tierras a
seguir sus divinas ensefianzas. As{
fue como un dia, nadie vio mds
al virtuoso anciano'3,

El misterioso personaje, de
igual forma como aparecid, se fue.
Sibé y Nemqueteba tienen en co-
mun la misién de ensefiar los rasgos
caracteristicos de ambas culturas a
sus respectivos pueblos. En el caso
de Sibo, se le respeta y reconoce su
obra creadora del mundo, aun con
la ayuda de sus colaboradores, pero
no se le rinde culto propio de latria
como divinidad. Sibo hizo surgir la
humanidad y la naturaleza desde la
profundidad de la tierra, que tenia

137 Julio Torres. Narraciones Teribes. Nasoga Laiwak, p. 74.
138 Jestis Arango Cano. Mitos, Leyendas y Dioses Chibchas. Rasgos culturales de la etnia
muisca. Ney york: Editorial Tercera Epoca. 2016, pp. 38-39.
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una apariencia de roca, sin vida ni
forma. Para Croatto esta perspecti-
va se encuadra dentro de los mitos
de emersién.

En estos mitos la tierra o el agua
son pensados como conteniendo
en si toda potencialidad de exis-
tencia. Predomina la creacién
del mundo a partir de las aguas
o de las tinieblas primordiales,
lo informe y potencial de donde
surgen las primeras formas. En el
simbolismo indicado estd con-
notada la eternidad de la materia
del mundo.

El murciélago, de hdbitos noc-
turnos, debe recordarse, es quien
permite, al final, que la vida surja
de las entranas de la tierra. Por la
accién de Sibo, el héroe civilizador,
surge del caos, en un universo or-
denado, aunque diverso. El pueblo
bribri se considera hijo de la semi-
lla sagrada de maiz: ditso. Sibé trajo
las semillas y las sembré en un lugar
sagrado en la profundidad de la sel-
va. A ese lugar se le llama Surayum
y es el lugar sagrado por excelencia
en la cordillera de Talamanca. Las
semillas sembradas por Sib6 eran de
varios colores y eso explica, segtn los
bribri, la diversidad de cultural exis-
tente en Costa Rica.

Duenos

Son entidades muy importan-
tes en las cosmovisiones de los pue-
blos originarios no solo de Costa
Rica sino también de Mesoamérica
y de toda Abya Yala. Estos espiritus
o entidades también nombradas re-
yes por informantes bribris son mds
conocidas como duefios. Estos espi-
ritus tienen poderes que lo ejercen
para proteger a quienes estdn bajo
su cuidado. Es comtn que se esta-
blezcan relaciones de reciprocidad
con estos seres. Se les pide permiso
para cortar drboles, pero se les da
una ofrenda para que no ocurra una
desgracia. Otras referencias aluden
a que los duenos de los animales
castigarian al cazador que deje ani-
males mal heridos o que cace mds
animales de los que su familia pue-
da consumir. Constenla indica que
en la tradicién oral Boruca aun se
mantienen referencias a “el espiritu
de las aguas”, “el protector de los
chanchos de monte” y “el espiritu
de la gran serpiente"?”.

Alicia Barabas caracteriza a
los espiritus duefios para el caso
de Oaxaca, México de la siguiente
manera:

139 Adolfo Constenla. Leyendas y tradiciones borucas. San José: Editorial de la Universidad

de Costa Rica. 1979, p. 36.
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Los etnoterritorios se conciben
como espacios poseidos por
poderosas entidades animicas
territoriales, llamadas duefos,
sefores, padres o reyes de luga-
res: duefo del cerro o del monte,
de la tierra, de los animales, del
agua, del viento, del rayo, entre
otros. Cada lugar “pertenece” a
una entidad animica territorial
potente ante la cual las personas
deben realizar rituales, ofrendas
y sacrificios para aplacar sus es-
tados de enojo provocados por
la intervencién irrespetuosa de
los humanos en sus lugares, y
propiciar su permiso y ayuda, lo
que redundard en abundancia y
salud. Los duefios son entidades
sagradas muy sensibles, que se
ofenden si no son atendidas por
los humanos mediante ofrendas
y sacrificios y envian, en conse-
cuencia, enfermedades, calami-
dades, y privan a ese pueblo del
beneficio del agua y la fertilidad,
que ellos controlan. Asi, el des-
tino de la gente estd ligado al
modo de habitar, de cuidar y de
hablar con la naturaleza'*.

Los duefios son espiritus que
pueden manifestarse con figura
humana como fue el caso de los
ayudantes de Sibd en la construc-
cién de la gran casa cénica. La tie-
rra, segun los diversos testimonios

disponibles, es un lugar de espiri-
tus; de la misma forma que la tradi-
cién oral ngibe indica la existencia
de un Ki Nague (lugar de los espi-
ritus) aunque fuera de la dimensién
humana'*'. La existencia de los Es-
piritus o duefios genera sistemas
normativos y valorativos los cuales
requieren de una estricta observan-
cia para mantener la salud, la pure-
za y en general la armonia.

Espiritus malignos

Las creencias en espiritus malig-
nos es parte de la cosmovision de los
pueblos originarios. Algunas veces
un espiritu maligno tiene la funcién
de castigar o reprimir conductas in-
apropiadas o tabdes. Estas entidades
tienen diversos poderes, segin sean
las transgresiones a la tradicién an-
cestral. Las entidades malignas se
mantienen en un asecho constante a
la humanidad y son las responsables
por la enfermedad, la muerte, o peor
todavia, la perdicién o condenacién,
como en el caso malécu.

La presencia del mal genera, en
todas las culturas, la necesidad de co-
nocer y explicar su origen. Aunque
el mal no se pueda resolver y elimi-
nar, consuela, al menos, tener cono-
cimiento de porqué existe el mal en

140 Alicia Barabas. “Cosmovisiones y etnoterritorialidad en las culturas Indigenas de Oaxa-

ca’. Antipoda 7, 2008, 119-139.

141 Ofelia Degracia Zapata. Historia de Hora Chi. Kwgue kira kena degi. Historia de los

tiempos antiguos. San José: TUVA, p. 62.
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el mundo. Cual su razén de ser. Ese
conocimiento del origen pone en su
lugar al mal. Y asi, parece que nos
afecta menos. Conocer sobre el mal
nos da una forma de control sobre
el mal, y asi, evitar el dolor y el su-
frimiento. Los especialistas religiosos
cumplen esa funcién de identificar el
origen del mal y la enfermedad. A tra-
vés de sus rituales mégico-religiosos,
buscan identificar la fuente del mal
que afecta el cuerpo y el espiritu de
la persona enferma. Luego, por me-
dio de rituales de purificacién, se
canta, se danza, se dicen férmulas
mdgicas, se usan hierbas, infusiones
y se hacen ofrendas con la finalidad
de restablecer la armonia y la salud.

Una alerta importante sobre la
concepcion del bien y del mal viene
de Félix Biez-Jorge y Arturo Gémez
Martinez, antropdlogos mexicanos
que estudian el 7lacatecolotl, sefior
del Bien y del Mal, una deidad na-
hua de Chicontepec. “Durante la
colonia la nocién de bien y mal fue
reelaborada a partir de la idea difun-
dida por la catequesis cristiana para
adaptarla al marco conceptual indi-
gena’'*2. De esa forma, hasta el espi-
ritu maligno recibi6 influencia de la
cosmovision cristiana.

142 Jorge Félix Bez y Arturo Gémez Martinez.

Las entidades malignas son im-
portantes dentro del panorama de
las espiritualidades, pues cumplen la
funcién inhibir o reprimir conductas
inaceptables para la sana convivencia
social, asi como sus consecuencias,
que pueden ser terribles, dependien-
do de cada cultura. Pueden afectar la
vida, el bienestar, la salud, la pureza,
pero lo mds terrible es una especie
de condenacion; es decir, que la per-
sona (su espiritu o alma o almas) sea
impedida de cumplir su destino o el
retorno a su lugar sagrado de origen
con la divinidad.

El espiritu maligno entre ma-
lécus asume diversos nombres, sin
embargo, el de mayor jerarquia se
le nombra Oronhacafd®. Este es
una figura que se le ubica en el cie-
lo y su papel es el ser castigador de
aquellas personas que no lograron
vivir segin los preceptos de la cul-
tura. Quien vive bien es la persona
que logra un estado de bienestar y
santidad designado cocalurinhe. Su
recompensa es una “buena muerte”
y el cumplimiento de su retorno a la
divinidad protectora. Por otra par-
te, aquellas personas que no lograr
vivir en el anterior estado, entonces
tendrdn como resultado una “mala
muerte”. Se perderd su rostro y serdn

“Tlacatecolotl, Sefior del bien y del mal. La

dualidad en la cosmovisién de los nahuas de Chicontepec” en Johanna Broda. Cosmovi-
sidn, Ritual e Identidad de los Pueblos Indigenas de México. México, 2001, p. 392.

143 Cfr. Adolfo Constenla, Eustaquio Castro, Antonio Blanco. Laca Majifijica. La transfor-
macidn de la tierra. San José: UCR, 1993, p. 29.
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condenados a ser: masticado, orina-
do, defecado y vomitado por Oron-
hacafd. El cuerpo, despedazado, es
unido nuevamente mediante agua
caliente, para iniciar otra vez el cas-
tigo, aunque no de inmediato.

Oronbcafd es la figura central
del cielo. Es un monstro barbado
que devora a los condenados al cie-
lo en un ciclo eterno. Los devora y
luego los vomita o los expele por las
excretas, para luego devorarlos nue-
vamente después de haber recupera-
do su forma por la accién de agua
caliente. Otro personaje del cielo
como lugar infernal es el de Lhdra
del cual se conocen menos detalles;
se dice apenas que el fuego es su
forma de castigo a los condenados.
Ademds, existen entidades diabé-
licas femeninas celestiales, son las
hijas de Oronhcafi temidas por sus
engafios seductores. Por otra parte,
es comun en las narraciones malé-
cu encontrar personificaciones de
maica mardma deambulando por la
tierra en asecho de personas buenas.
En ocasiones, lo que los malécu de-
nominan el tigre, por veces perso-
nifica un diablo terreno que acecha
para devorar a sus victimas incluso
asumiendo forma humana'*.

El mal, como se ha descrito en
el caso malécu, se expresa de for-
mas aterradoras diversas y estd no

solo personificado en el cielo, sino,
en constante asecho en la tierra.
La vida humana es presentada en
las narrativas de la cultura malécu
como una lucha entre el bien y el
mal. Serd la rigurosa atencién a los
c6digos de conducta y tabtes cul-
turales lo que abre el camino hacia
una buena muerte y hacia la vida
alejada del cielo en el inframundo,
con las divinidades.

Debe destacarse la creencia ma-
lécu en la vida después de la muerte,
atestiguada en los rituales funerarios
los cuales, de modo general, son
preparativos para el trdnsito a la otra
vida. Por ejemplo, parte del ritual
funerario es proveer al difunto con
semillas de cacao, ramas de yuca, asf
como de un bastén o garrote, que le
servird para defenderse en la trave-
sfa. Ademds, como es comtn en las
culturas de origen chibchense, en la
tumba se depositan los objetos mds
valiosos poseidos por la persona di-
funta. Las creencias indigenas costa-
rricenses por extensién, todas ellas,
comparten la creencia en la vida des-
pués de la muerte.

La muerte no es el fin de la
vida, segln la cultura malécu. Sin
embargo, el mal se presenta siempre
al asecho, no importa bajo qué enti-
dad maléfica se manifieste. La vida
podria perderse definitivamente.

144 Victor Madrigal Sdnchez. Cartografia de lo sagrado. Una exploracién en la espiritua-
lidad malécu. Siwé” Revista De Teologia/Revista De Estudios Sociorreligiosos 10, 2019,

pp. 45-59.
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Esto es, la espiritualidad malécu
contempla dos estadios finales para
la vida: vida con los ancestros en el
inframundo (salvacién) o vida de
tormentos en el cielo (condenacién).
En el primer caso, la persona se divi-
niza y se convierte en una especie de
mediadora ante las divinidades, pasa
a tener un lugar destacado por su pa-
pel de ancestro de la familia; en el
segundo caso, el difunto es olvidado
para siempre, su nombre no se men-
ciona mds, ni se nombra a nadie mds
en la familia con ese mismo nombre.
El jaguar es comun que se le atribu-
ya ser una entidad maligna. Se pue-
de transformar en un ser humano y
hasta puede ser invisible.

Solo la persona que se iba a
ahogar podia ver al tigre. Cuando
el tigre se eché al agua, en ese mo-
mento crecié el rio y se llevé a un
companero. Eso sucedié varias veces
y tuvo sus raices en conflictos entre
dos personas. Cuando una persona
le eché una maldicién a la otra, por
medio de un sukia, a la persona afec-
tada le apareci6 el tigre'®.

También la cultura ngibe
ofrece, en su cosmogonia, un lugar
para el mal, que se remonta antes
de que existieran todas las cosas,
incluso antes de la edificacién de
la casa del universo.

Antes de que Ngobo hiciera
la casa, solamente habia agua en la

145 Narraciones bribris, p. 67.

tierra, todo estaba cubierto de agua.
Ngobd primero mandé a nuestro
enemigo a este mundo. Ngobo le
dijo a Ni Riie (diablo) que viniera ¢l
a sembrar las semillas en la tierra; al
escucharlo, Ni Riie le dijo a Ngobo:

-Yo me voy a aduenar de todas las
semillas que usted va a sembrar.

-La semilla que yo voy a sembrar
no es para nadie sino es para m{
-le contesté Ngobo.

Entonces en ese momento la tie-
rra quedé convertida en lodo, en
barro; ya la semilla no podia na-
cer en esta tierra.

Ngibi dijo que no se podrian
sembrar las semillas en la tierra
asf como estaba, por eso El dijo
que tenfa que hacer una casa
para sembrar las semillas que
eran la gente'*S.

Este relato supone la presencia
del espiritu maligno desde el co-
mienzo de la humanidad. El bien y
el mal son fuerzas en disputa que no
tienen comienzo en la historia de la
humanidad, sino que son parte de
la estructura de la casa del mundo.
Ngibi y Ni Rije son personajes a
quienes la narrativa les ubica en el
momento justo de sembrar las semi-
llas, es decir, al momento de crear
la humanidad en una disputa por

146 Ofelia Rodriguez. Kugwe Kira Kena Degi. Historia de los tiempos antiguos, p. 4.
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apropiarse de las semillas, esto es,
por la humanidad. La entrada en
escena de Vi Rie es mediante una
invitacién a colaborar con Ngibs, en
la siembra primigenia de la humani-
dad. La invitacién es acogida, pero
condicionada. La misma tierra se in-
dispuso. No se podia sembrar nada
en la tierra llena de lodo. La narra-
cién parece dar cuenta de la anti-
gliedad del mal en la humanidad. El
mal en la humanidad no es algo que
sobreviene o irrumpe en el escenario
de una creacién idilica y armonio-
sa, sino que estd presente antes de la
misma creacién. Las siguientes na-
rraciones bribris se ocupan de des-
cribir y explicar el origen del mal.

El mal entre los bribris es in-
corporado a través de la expresion
Bé para referirse a las entidades
malignas. Segtin el diccionario de
mitologia bribri, existen 15 nom-
bres diferentes para designar a este
personaje. Se le presenta como el
enemigo de Sibd y su perseguidor.
Sibo protege las semillas del asecho
de Bé y este le persigue para des-
truirlo. Una asociacién interesante
de destacar es la que se hace de B¢
con los felinos, (tigres como se les
nombra en las narraciones) a los que
se les designa con diversos nombres,
como Dinamu (Tigre de agua), Na-
malama, Yokalo.

El mal tiene diversas manifes-
taciones en la cultura bribri. “Las

entidades previas a las semillas de
Sibo (s¢ ditsg) pasaron a ser malig-
nas, pero también existen espantos,
monstruos que castigan el incesto,
otros seres que castigan, senales de
mal agiiero, tabues, enfermedades y
calamidades™?’. El diablo, en reali-
dad, una generalizacién conocida
en cada cultura con nombres espe-
cificos, es una figura importante que
tiene diversas manifestaciones como
monstruos, ogros, gigantes, presa-
gios o senales de mal agiiero, enfer-
medades y calamidades.

La cosmovisién bribri descri-
be el mal como una realidad que
amenaza la extincién del proyecto
de humanidad de Sibé. Las semillas
de Sibé son objeto de la codicia de
entidades malignas, disfrazados de
animales, dispuestas a devorar a la
humanidad en su estado de semilla.

Cuando Suld estaba a cargo de
cuidarnos como Semillas de
Maiz, ella nos puso a secar al sol
sobre unas hojas de bijagua Blan-
ca /mlusik/. Esas hojas son /na/
para nosotros, no se tocan, por-
que ahi nos envuelven cuando
nos morimos. Sibo se fue a traba-
jar a un bosque, a alistar el terre-
no para sembrar. Su pedn alli era
Iguana /boa/ que era un hombre.
Al cuidado de la semilla estaba la
Armadilla o Cusuca que era una
vieja. Iguana y armadilla se co-
mian la semilla. Sibé preguntaba

147 Carla Victoria Jara Murillo, Ali Garcia Segura. Diccionario de mitologfa bribri, p. XXII
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quién se la estaba comiendo, y
ellos decian no saber. Sibo, puso
el galleguito y a lagartija muy pe-
quenita llamada Yésseré a vigilar.
Yésseré se fue al lugar del trabajo
a decirle que los culpables eran
Armadilla e Iguana. Sibé enton-
ces retorcié armadilla y la tird a
un hueco, le puso un bejuco /ku-
likicha/ como rabo. A Iguana lo
dejé en las rocas y en los drboles;
por el castigo le hizo el cuerpo asi
estirado y arrugado'*.

La narrativa presenta, en el
escenario, a personajes que en apa-
riencia son animales, como el arma-
dillo o la iguana, pero, en realidad,
son personas enmascaradas. La se-
paracién occidental entre naturaleza
y sociedad queda diluida. La perso-
nificacién de los animales rompe
con la dicotomia naturaleza y hu-
manidad y sugiere una dimensién
novedosa en las espiritualidades
indigenas de Costa Rica. Philippe
Descola plantea una revisién de la
autonomia de los campos entre na-
turaleza y humanidad. En esa linea
de pensamiento Eduardo Saucedo
lo expone de la siguiente manera:

En el horizonte amazdnico,
muchos de los animales eran
considerados ex- humanos; en
el origen eran humanos y se

transformaron en animales, o, en
todo caso en espiritus. Esto quie-
re decir que la humanidad, era la
humanidad como condicién que
comparten todos los seres del
universo. Y esto plantea también
un importante elemento adicio-
nal, ya que cuando se palpa en
la naturaleza el hecho de que los
animales tienen una humanidad,
entonces, por lo tanto tienen
también subjetividad, y, sobre
todo, intencionalidad; lo cual
es denominado con el concepto
de agencia (por su traduccién
de la palabra en inglés agency).
Entonces, se trata de una natu-
raleza tan humanizada que deja
de ser naturaleza; ya no cabe en
los principios que se establecie-
ron para definir una zona onto-
l6gica llamada naturaleza, donde
lo subjetivo, lo moral, la espiri-
tualidad y el alma no entran en
la categorizacién con la que oc-
cidente y el pensamiento occi-
dental habian definido lo que es
natural y lo que es cultural'®’ .

El mundo de los espiritus plan-
tea un desafio maydsculo para las
sociedades no indigenas, sino quere-
mos descalificar y satanizar como se
ha hecho livianamente en el pasado,
ya sea por razones filoséficas, cienti-
ficas o religiosas. La siguiente narra-
cién muestra al espiritu maligno al

148 Narrador: Roberto Gabb Morales. Tradicién oral indigena costarricense. San José:

UCR, 1984, p. 48.

149 Eduardo Saucedo Sdnchez. “El papel de la fauna en la cultura y la cosmovisién del pue-
blo Tarahumara, en el noroeste de México” (Tesis doctoral), pp. 42-43.
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acecho y con la intensién de acabar
o devorar a la humanidad adn en el
preludio de su génesis. El relato bri-
bri sobre la sefora armadillo contie-
ne también otros elementos, que se
suman a la confluencia entre lo hu-
mano y lo animal. Esta narracién fue
documentada por Ali Garcia Segura:

Dicen los mayores, cuando era
humana, entonces Sibo la dejé
cuiddndonos a nosotros, cuidan-
do la semilla. Ella se la comié, por
eso, un dfa Sibd le dijo: “Usted se
comié mi semilla, por eso ahora
yo la voy a dejar a usted para las
semillas, para matar su hambre.”
Sibd la agarré y luego la solté.
sPor qué Sibd la transformé? Ella
era “humana”. Sibd la dejé cui-
dando la semilla, y ella, la semilla
de maiz de Sibd que estaba ahi,
la puso en un guacal, y se puso a
probarla. {Sintié que le sabia de-
liciosa! Entonces, después empe-
z6 a comer mds y mds. Al cabo de
un rato, ve que viene Sibd. Sibd
se la encontré con el guacal en la
mano. Sibd la agarré y la golpeé:
ichas, chas, chas!

La agarrd, y el guacal que tenfa
en la mano se lo puso en la ca-
beza, asi mismo la golpeé por la
espalda hasta enconcharla en el
guacal. Por eso es que su piel es
tan dura. Después Sibd la agarro,
lalevanté y la golpeé: chas, chas,
chas!; ya casi la mataba, la levanté

por los aires, y cuando ya la iba
a matar estrellindola contra el
agua, le dice a Sibd: “Si me tira
en la poza, no me voy a morir. Si
me tira en ese gran matorral que
estd ahi, -decia-, en aquel mato-
rral, entonces si que me moriré.”
Sibd la agarré y la estrellé contra
el matorral. Entonces ella se echa
a correr, se escapa y se mete en
una cueva. jAs{ se escapé! Sibd la
agarrd y la soplé cuatro veces, y
asi la purificé. Dijo Sibd: “Bue-
nisima para el hambre de la se-

milla, estd buenisima para matar
el hambre'?.”

Otro relato presente en los mi-

tos bribris que visualiza los espiritus
malignos al acecho de la humanidad
es de Yéssere.

La semilla de nosotros era de
maiz. El sefior puso Yésseré (Ga-
llego o lagartija muy pequenita)
a cuidarla porque Akbla (el de-
monio) se la queria comer. Esta-
ba la semilla en una canasta. Pero
Yésseré no pudo mds, por eso tie-
ne sus manitas como resecas, de
tanto defender a la Semilla indi-
gena. Entonces Akbld, se llevé la
raza y se la trag6. Entonces Dios
hizo un plan de hacer como una
tomadera, pero no de chicha,
sino de cacao, de chocolate.

Llamaron al tal fulano, es decir,
a Akblu y fue servido con cacao.

150 Alf Garcia Segura. Ditsé rukud. Identidad de las semillas: Formacién desde la natura-

leza. IUCN, Gland, Switzerland, 2016.
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Le dieron cacao, cacao, cacao y
se puso panzén, crecié. Sibé dijo
que cuando reventara la panza
tenfa que estar alguien alli para
que répidamente agarrara la Se-
milla, antes que llegaran otros a
comérsela. Los otros participan-
tes en la tomadera la agarraron.
Por eso es que nosotros no pode-
mos ir a tal parte lejos y hablar,
porque nos oye. En cambio, los
blancos pueden hablar y no les
hace nada™'.

El mal es presentado en estas
dos narraciones como una amenaza
a la posibilidad de la existencia hu-
mana. Las semillas, es decir la huma-
nidad como proyecto sin ejecutarse
en el pensamiento de Sibé, corre un
alto riesgo de perecer devorado por
estos animales al parecer no tan peli-
grosos. Sin embargo, la humanidad,
en su faceta de semilla, se presenta
vulnerable adn ante estos estos pe-
quenos animales.

El principio del mal para bribris
y cabécares se expresa con el término
fia que literalmente significa impure-
za, excremento'”. En estos pueblos
el binomio de pureza e impureza es
fundamental para comprender la es-
piritualidad y las buenas practicas,
orientadas a conservar o recuperar la
armonfa, la paz y, por supuesto, la
salud y el equilibrio integral de toda

la persona. El mal afecta el cuerpo
de las personas y su integracién o ex-
clusién de la comunidad.

El nd es como impureza, es
también peligro y enfermedad. Los
cadédveres humanos, las mujeres que
acaban de dar a luz son intocables.
Cualquier contacto o proximidad
con el Ad genera contaminacién y
enfermedad. La impureza implica
una afectacién a la salud corporal
y espiritual que requiere de rituales
propios y especificos para la sana-
cién o recuperacién de la paz y la ar-
monia; estos rituales estdn a cargo de
una especie de médico llamado Awd.

Los Awapa, plural de Awd, rea-
lizan una funcién especializada para
la cual necesitan de muchos afios de
preparacién. La formacién del Awd,
a cargo de otro Awd maestro, inclu-
ye, entre, otras cosas, aprender un
lenguaje propio, conocer el nombre
de un gran nimero de plantas me-
dicinales, asi como conocer el canto
necesario para invocar el espiritu de
las plantas y conocer un amplio re-
pertorio de narraciones tradicionales
en las cuales se respalda su oficio
de sanador. Todas estas narraciones
remiten a Sibé como fuente; ya sea
como el maestro que ensend la fuen-
te del mal y proveyé el conocimien-
to necesario para curar el mal, ya sea
como el arquitecto y fuente del bien.

151 Narrado por Roberto Morales Gabb. Tradicién oral indigena costarricense. San José:

UCR, 1984, p. 48.

152 Carla Victoria Jara Murillo y Ali Garcfa Segura. Diccionario de mitologfa bribri, p. 135.
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El cuidado relacionado con la
pureza e impureza estd referido di-
rectamente a Sibo: “Sibo nos encar-
g6 que respetemos mucho el nd. Asi
se lo habia explicado y ensenado a
nuestros antepasados, para que con-
servaran una buena salud”'%. Esta
condicién de pureza e impureza es
un rasgo cultural expresado en la cul-
tura bribri vinculado a la cosmovi-
sién. Lo impuro es entendido como
un estado de suciedad contaminante
que separa y segrega a las personas
de la convivencia social. Un ejem-
plo de esta percepcién cultural estd
relacionado con el embarazo, en el
cual la futura madre es aislada de la
comunidad, recibe la ayuda de otra
mujer que asiste y auxilia su labor de
parto, y, finalmente, es purificada
por el awd. Los detalles de este pro-
ceso son relatados as:

Cuando el tiempo del parto se
aproxima, el padre se va a los
bosques y hace un pequefo ran-
cho, a bastante distancia de su
habitacién. Allf se retira la mu-
jer al sentir los primeros dolores.
Aqui, sola y sin asistencia, da a
luz su nifo. Un parto dificultoso
entre ellas, es una circunstancia
de tan rara ocurrencia como en-
tre los animales inferiores. Tan
pronto como se efectua el parto,

la madre de la mujer, si estd pre-
sente, 0 en su ausencia cualquier
otra anciana, se acerca a la madre
y con gran precaucion... le pone
a su alcance una cafa silvestre
rajada, en la ruda forma de un
cuchillo. La madre ata el cordén
umbilical y lo corta con este cu-
chillo... Entierran el cordén um-
bilical, en el lugar preciso donde
nacié o debajo de un poste de
la casa. Se cree que si se escoge
otro lugar, el nifio se separard de
la madre, del hogar. El proceso
finaliza cuando llega el awd, que
es el tnico encargado de la puri-
ficacién del nino y la madre, con
hojas de plantas medicinales em-
pieza a purificarla. Generalmen-
te, toma al nifo e inicia con los
cantos de depuracion del cuerpo
con cacao, para extraerle los es-
piritus malignos que lo afecten,
durante el crecimiento, como
enfermedades. Enciende después
el tabaco de su pipa y sopla sobre
ella el humo. Enseguida se puri-
fica, lavindose las manos. Ni la
mujer ni el hijo deben ser vistos
antes de que termine la ceremo-
nia de purificacién, después de lo
cual se puede regresar al hogar'>.

Una forma de controlar la im-
pureza es el aislamiento, para evitar
todo contacto hasta que se restablezca

153 Severiano Ferndndez Torres. Compendio de historias, costumbres y tradiciones de los bribris

y cabécares para la revitalizacion lingiifstica y cultural en Ujarrds. San José: Departamento
de Educacién Intercultural, MED, 2014, p. 72.
154 Maria E. Bozzoli. El nacimiento y la muerte entre los bribris. San José: UCR, 1979,

pp. 99-100.
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el estado de pureza. Ademds, las co-
sas que permanecen sin usar, por
algin tiempo, se consideran impu-
ras. Cuando una persona muere sus
parientes cercanos deben realizar el
ritual de limpieza. Todas estas situa-
ciones requieren de rituales especia-
les de limpieza y descontaminacidn;
es decir, de purificacién. Entre los
rituales se puede mencionar banos,
ayunos, confinamiento, abstinencia
sexual y, por supuesto, la interven-
cién del awd. La finalidad de estos
rituales es lograr la reinsercién social
a la comunidad por la realizacién de
la ritualidad propia y especifica de
cada caso. El nd es, también, el mal
moral relacionado a la mentira y el
robo en la comunidad.
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| 0S ESPIRITUS HABLAN

Los espiritus hablan, se expresan y se
manifiestan de muchas maneras

y utilizan diversos canales de
comunicacion.

legados a este punto de este

texto, pasamos a transcribir

relatos que han permanecido
en la tradicién oral por incontables
generaciones, a través de los siglos.
Cabe destacar que la tradicién oral
es abundante en algunos pueblos
indl’genas costarricenses y en otros,
desafortunadamente, o estd extinta
o muy proxima a la extincién, como
es el caso de los pueblos de Ma-
tambt y Huetar. En otros pueblos

indigenas existen vestigios de narra-
tivas orales “contaminados” por la
ortodoxia del cristianismo, como es
el caso de Boruca y Térraba. En los
casos en los que mantienen la tradi-
cién oral, el acervo es abundante y
diverso. Nuestro interés ha sido re-
cuperar, no cualquier narrativa, sino
aquella tradicién que remonta a los
mitos de origen. Estas narraciones
son historias sagradas sobre cémo
fue creado el mundo, las plantas, los
animales, las personas. También, el
mal y las diversas entidades malig-
nas, el origen de las enfermedades,
la curacién de las enfermedades, el
origen de los clanes, la estructura y
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las normas de convivencia, asi como
el mundo por venir después de la
muerte, son temas explorados al in-
terior de las narraciones presentadas.

Mitos malécu

Uno de los miembros de la co-
munidad malécu que ha recibido
destaque por su participacién en
obras acerca del sistema cultural de
su pueblo fue don Eustaquio Castro
Castro. Naci6 el 20 de septiembre de
1942 y murié el 3 de mayo de 2020.
Particip6 en diversas actividades po-
liticas y actividades relacionadas con
organizaciones indigenas. En 1969
empez6é a trabajar con el profesor
Adolfo Constenla Umanfa, contribu-
yendo con la descripcién de la lengua
malécu y con la documentacién de la
tradicién oral y diversos aspectos de
su cultura. En la obra Lacd Majifiji-
ca. La transformacién de la tierra, de
1993153, ﬁgura COMO coautor y narra
la creacién de la tierra:

Asi se condujeron extraordina-
riamente antes los que existen
por su propia voluntad.

Se dice, pues, se dice que llegé
primeramente, El de la Cabecera
del Nharine. Y lleg6 a una gran
casa, y fue el primero, en efecto,
en estar en ella.

Se dice que llegé y luego le
dio suefio.

Y primeramente sofi¢ con ella,

La de la Cabecera del Agre.

Y luego llegé ella, La de la Cabe-

cera del Adre llegé a la casa.
Y le dijo: “;De dénde vienes?”

Y le dijo: “No por poco tiempo he

existido, y ti, ;de dénde vienes?”

Y le dijo: “No por poco tiempo
he existido.”

Y soné con ellos, los otros que
existen por su propia voluntad.

A todos los vio en sus suefos,
dijo: “En efecto, existen.”

Y luego también llegaron, El de la
Cabecera del Ondfinh, también
El de la cabecera del Nbastardire,
El de la cabecera del Chaniya, lo
mismo que El de la Cabecera del

Cote, El de la Cabecera de 7djifd.
Y llegaron.

Se reunieron todos y hablaron:
<« .7 7 7 7

;Quién serd el que sabrd mads,
el que dird asi se hacen las co-
sas, el que dird no se hace esto,
sino aquello?”

Y dijeron:

155 Eustaquio Castro Castro, Adolfo Constenla Umana, Antonio Blanco Rodriguez. Laca
Majifijica. La transformacion de la Tierra. San José: Universidad de Costa Rica, 1993,

pp. 119-122.
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“Quedard al mando aquel que
sepa mds, quien haya llegado pri-
meramente a la casa.”

Y dijeron:

“Quedard al mando El de la Ca-

becera Nharine.”

Y se estuvieron diciendo, dije-
ron: “En lo futuro no deseare-
mos transformar la tierra, no
querremos conducirnos mal con
nuestros pavones.”

Primeramente, en efecto asf estu-
vieron hablando, cuando todavia
no habfa tierra, cuando todavia
no habia creado a sus pavones.

Y se dice que dijo, El de la Cabe-
cera del Nharine dijo:

“Yo permaneceré en la cabecera
del Nharine. T irds al lugar de
la cabecera del Adre, seras la de
la cabecera del Adre,” dijo: “t
irds a la cabecera del Pidri, td
irds a la cabecera del Nhastardre,
td irds a la cabecera del Chaniya,
td irds a la cabecera del 7djifd,
td irds a la Laguna, td irds all4,
serds la que vele por el curso me-

dio del Ucurinh.

No quiero que en lo futuro pres-
téis atencion a lo que alguien dije-
re sobre producir un cataclismo.”

Y se dicen que en esto se pensa-
ban, e hizo todos los animales y
las cosas El de la Cabecera del
Nbharine.

Creo a todos sus pavones, hizo
todos los drboles, hizo todos los
animales que viven en las aguas,
el tiburdn, el cocodrilo, el cai-
mén, los peces, y les dijo: No
quiero que prestéis atencion,
si alguno de vosotros quisiere
transformar la tierra.

Y se dice que vivian espléndida-
mente, todo el tiempo bebian
chocolate, en esto se pasaban.

Pero sucedid, que estuviera im-
portunando La de la Cabecera
del Adre, decia: “Quiero que esto
cambie.”

Ella se conducia asi porque no
sabia hacer los 4rboles, hacer los
animales, hacer las plantas, no
los podia hacer.

Y le dijo La que Vela por el Cur-
so Medio del Uc#rinh: “;Cémo
¢
podriamos prestarte atencién?,
cuidate de salir con rarezas.”

Y se dice que asi estuvo impor-
tunado por ello. Se dice que no
le gustaban las personas. Solia
hacer que las personas murieran
mal, porque ella no tiene pavo-
nes. No sabe tanto.

Y asi estuvo importunando por
ello, pero El de la Cabecera del
Nbharine dijo cuando lo vio,
“No es buena”, y no soporto es-
tar con ella, y la dejé. Pero, en
efecto habia tenido una hija que
llamaron Jafira.

117



118

Victor Madrigal Sdnchez

Esto sucedfa, primeramente,
cuando todavia no habia enviado
el cataclismo.

Cuando inicialmente crearon los
pavones que en su totalidad per-
dieron el rostro.

No eran ellos personas de las que
ahora andamos.

Esto es lo que se ha escuchado al
respecto'*®.

Son destacables algunos aspec-
tos de la anterior narracién. Prime-
ro. El contexto de la gran casa como
escenario del origen de todo lo que
existe. El universo se le imagina como
una casa compartida. Los pilares de la
casa son los pilares del mundo, el te-
cho de la casa es el techo del universo.
Las divinidades son los primeros seres
por habitar la casa.

Algunos detalles de la arqui-
tectura de la casa tradicional ma-
lécu podrian ayudar a imaginar lo
que se deberia entender acerca del
universo como casa. El relato de un
visitante distinguido nos da deta-
lles. Las casas malécu no tienen di-
visiones internas ni tienen paredes
externas. La casa tradicional es un

espacio comun y compartido que
puede abrigar hasta 17 familias. La
casa malécu es un espacio de convi-
vencia de personas con vinculos fa-
miliares, caracterizado por la calidez
que le da el fuego, que cada nicleo
familiar mantiene vivo.

Cabe hacer notar la semejanza
con la cosmovisién Chibcha, segtin
la cual el universo es comprendido
cOmo una casa.

Se dice que el Templo del Sol
(Sogamoso), estaba construido con
maderos de guayacdn traidos de los
Llanos; este drbol tenfa gran signi-
ficado cosmoldgico por cuanto que
varios guayacanes sostenfan el mun-
do antes que Bochica encargara este
oficio a Chibchacun. Por otra parte,
el Templo representaria el cosmos, los
guayacanes las bases y el universo serfa
el techo de ese Templo Cdsmico'’.

Segundo. Existe una plurali-
dad de divinidades masculinas y fe-
meninas y la preeminencia de una
divinidad masculina, aquella que
llegé primero a la casa de los ini-
cios. Esta prerrogativa viene del he-
cho de ser la tnica divinidad con la
facultad creadora. Las divinidades
malécu, nombradas Tdcu marima'>,

156 Eustaquio Castro Castro, Adolfo Constenla Umana, Antonio Blanco Rodriguez. Laca
Majifijica. La transformacion de la Tierra. San José: Universidad de Costa Rica, 1993,

pp. 121-122.

157 Clara Casilimas Rojas, Marfa Imelda Lépez Avila. “El templo muisca”. Maguaré 5,
1987, p. 148. Disponible en: <https://revistas.unal.edu.co/index.php/maguare/article/

view/14066>. Fecha de acceso: 24 abril, 2019.
158 Tocu es el sustantivo dios y mardma es un pluralizador. Los nombres de las divinidades son

impronunciables debido a la reverencia que se les tiene. Aunque solfan tener un nombre


https://revistas.unal.edu.co/index.php/maguare/article/view/14066
https://revistas.unal.edu.co/index.php/maguare/article/view/14066
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o simplemente Técu, son antropo-
morfizadas y nunca zoomorfas como
si puede suceder con las entidades
malignas. Se las define como aque-
llas existentes por su propia voluntad
y no exentas de pasiones e intrigas,
como es el caso de la de la Cabecera
del Adre. Esta divinidad siente envi-
dia y se indispone, debido a su in-
capacidad creadora, que si posee el
padre de su hija.

Las divinidades para los malé-
cus estdn vinculadas a la red de rios
que riegan el territorio ancestral, asi
como a una laguna y a un humedal
que son parte del paisaje del territo-
rio. En otra investigacion realizada,

se comprobd que existe una carto-
grafia sagrada,' segun la cual, en
la cultura malécu, las personas y
las divinidades estdin doblemente
vinculadas por una especie de tute-
laje y por el nexo con la naciente
o cabecera de un rio dentro del te-
rritorio. Las personas, al morir, no
eligen su lugar de destino final, sino
que ya estdn asociadas al lugar de
la divinidad tutelar que les corres-
ponde. Hoy dia, esta cartografia ya
no es tan clara como solia ser en el
pasado y el conocimiento asociado
estd en peligro de perderse.

especifico, ahora solo se les conoce por el nombre del rio donde habitan. Debe aclararse

que la verdadera morada de las divinidades estd en el subsuelo, pues, segtin la cosmovisién
malécu, el mundo presente donde todos habitamos no es el mundo definitivo.

159 V. Madrigal. «Cartografia de lo sagrado. Una Exploracién en la espiritualidad malécu».
Siwd’ Revista de Teologia,10, 3, 2019, pp. 39-55.
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Lugares sagrados del territorio malécu

Foto: Victor Madrigal Sdnchez, 2016.

Es necesario sefalar la coinci-
dencia de perspectivas con las na-
rrativas chibchas, que va mds alld
de la vinculacién lingiiistica. Asi, la
relacién con la presencia de las divi-
nidades en las aguas. Al parecer las
fuentes de agua, en general, fueron
lugares sagrados para los muiscas,
porque en ellas veneraban a Bachué
la “diosa” madre de la humanidad'®°.

Existe en la narracién anali-
zada el tema de fondo de un por-
tentoso cataclismo que destruird la
tierra o el mundo en su totalidad.
La narracién sobre cémo fue creado
el mundo y cémo se repartieron las

divinidades el territorio sucede an-
tes de sobrevenir el gran diluvio. Al
parecer, en cuanto las otras divini-
dades pasaban espléndidamente to-
mando chocolate, la diosa del Aére
era infeliz por no tener los poderes
del dios principal. Su malestar la
llevé a desear y, en efecto, a realizar
el mal contra las criaturas humanas
de la primera creacién.

El producto del cataclismo des-
atado, en parte por las intrigas de
la diosa del Aére, fue apocaliptico.
Todos los pavones creados en su to-
talidad perdieron el rostro. Los pa-
vones son el pueblo malécu y por

160 Clara Inés Casilimas Rojas, Maria Imelda Lépez Avila. El templo muisca. p. 146
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antonomasia la humanidad. Pavén
es una forma carifosa con la que las
divinidades se refieren a los malécu y
a la humanidad. Entonces, un dilu-
vio universal es el telén de fondo de
la narrativa y, a la vez, una promesa
de que no ocurrird de nuevo. “En lo
futuro no desearemos transformar
la tierra, no querremos conducir-
nos mal con nuestros pavones”. En
este punto, es necesario destacar el
importante papel del diluvio o gran
inundacién en algunos mitos indi-
genas y su relacién con el origen de
la humanidad. Por ejemplo, los mis-
quitos y los malécu, al norte de Cos-
ta Rica o los gunas al sur del pais.

Mitos bribri

La fuente de informacién para
conocer las narraciones sobre los
origenes bribri estd en la tradicién
oral o suwo’, como ya fue visto antes
y que es guardada por las personas
mayores, en la actualidad por los
Awd o médicos tradicionales.

Los relatos sobre el origen de la
tierra para el pueblo Bribri presen-
ta ciertas particularidades, asi como
elementos comunes con otros pue-
blos. En la siguiente versién, por ser
extensa, se presentan solo algunos
fragmentos y se han excluido los seg-
mentos cantados, no traducidos del
idioma bribri:

La danta, que era la madre
de la nifia tierra, se llamaba

Namaitami y vivia en un lugar
alld abajo; la hijita era muy gran-
de, se llamaba Iriria, y la madre
de la danta la abuela, se llamaba
Namasia. El padre de la tierra el
senor Sula.

Cuando Sibé decidié iluminar
el mundo, entonces fue a traer
la tierra. Para ello preparé una
gran fiesta.

Sibé mandé a exprimir mucha
chicha, pues iba a llegar muchi-
sima gente: venia el maestro de
ceremonias, los enterradores, los
trabajadores, las cargadoras de
chocolate, todos los seres...

Entonces dice Sibo:

“Ya voy a iluminar el mundo,
por eso toda la gente vendrd.”

Antes de esto el mundo toda era
de pura piedra. Entonces Sibd se
puso a pensar:

“;Cémo podemos alcanzar la
é
tierra?”

La nifia grande estaba alld abajo,
también estaba la mam4, la abue-
la. Sin embargo, ¢l fue a robdrse-
la. Por eso mandé a hacer mucha
chicha. Luego fue a hablar con la
sefora danta y le dijo:

“Vamos alld arriba, a mi casa
Sulayibita; voy a hacer una gran
fiesta y quiero que usted vaya
para que sirva el chocolate”.
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“Oye, hermano, no iré, mira
aqui donde yo vivo; en cambio
tu lugar alld arriba, yo sé c6mo es
alld donde vives, oye, hermano,
tu lugar es asi™:

A ké, a kéeee

Yetabigii bikosa

Ba sulabitale, bakabiila
Miryosala

A ké, aaa kééeee

Con esas palabras ella avergonzé
al sefor, pues le dijo:

“No iré, yo sé cémo es donde tu
vives, ahi solo hay piedras, no
hay nada, ;para qué voy a ir?”

Entonces S76¢ le responde:

“No, no es cierto; vamos a calen-
tar chocolate alld arriba”.

Finalmente, para convencerla,
le dice:

“vamos, que yo te voy a casar con
unos hombres muy buenos.”

Entonces la sefiora se convencio,
y dijo:
“/Ahhh! Entonces si voy, enton-

ces s voy”.

“Me voy para alld arriba con mis
pertenencias,”

Con ellas yo beberé, entonces
si voy”.

Y Sibé le dice:

“Ajd, entonces vimonos; después
yo le cuento. Lleve chicha.”

Ella estaba feliz pensando: “Me
'5’

va a casar con unos hombres

Eso le habia dicho Sibé:

Por eso en los tiempos antiguos,
los mejores cazadores de danta
eran los del clan Ulabuluwak.
Ellos cazan danta, porque Sibé
los casé con ella.

Se fueron para Sulayibita; ella lle-
vaba chicha. Cuando llegaron, ya
habia mucha gente. Su hermano
Sibé le pidié que calentara choco-
late, y asi pasaron cuatro dias.

Entonces Sibé siguié con su
plan: se puso a hacer una ima-
gen de él mismo, otra imagen de
Sula, otra del que estd alld arri-
ba y suena “palalalala”, es decir,
el trueno, otra de aquel pajarito
que se llama “gallito de monte”,
y entonces dijo:

“Vamos a traer la tierra”.

Asi fue como él engafi6 a la se-
fiora. Mandé a la gente verda-
dera al lugar de la danta. En la
fiesta, su imagen le dijo a las
otras imdgenes:

“sUstedes estdn calentando el
chocolate, estn haciendo algo?

Era para que pareciera que todos
estaban ahi. Al rato se oye que algo
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suena: “palalalala”. Después de que

sond dos veces, dice la sefiora:

“:Qué es eso que me suena tan
feo? Parece que viene de donde
yo vivo.”

El falso Sibo le responde:

«“Qe ’ ’ ’
Si, yo lo escuché; pero no sé qué
serd, pues todos estamos aqui.”

Asi engana él, ficilmente. Cuan-
do hubo sonado cuatro veces,
entonces dijo la senora:...

“Yo me voy de aqui, suena muy
feo, y parece que viene de donde
yo vivo”.

La sefora salié corriendo hacia
el oeste, donde estaba su casa.
Cuando llegé alld abajo, Sibd ya
se habia robado a la nifia. Hab{a
abierto la gran piedra que era la
casa de la danta...

La madre se habfa venido co-
rriendo hacia el oeste, a su casa;
pero Sibo se trajo a la hija hacia
el este, a todo estos lugares donde
estamos; entonces asi fue como
hizo el mundo. Toda su materia
la lanzé para nosotros, hasta cu-
brir todos nuestro suelos. ...

La danta regres6 alld arriba, pero
ahi ya no vio ni rastro de su hija;
solamente habia tierra pura. Asi

es Sibo.

161 Carla Victoria Jara, Ali Garcia Segura. Ké

tradiciones orales del pueblo Bribri. San José:

Asi fue como Sibi trajo la tierra
de alld abajo'®.

La narracién del origen de la
tierra presenta las siguientes carac-
teristicas: El objeto de la narracién
es la decision de Sibo de iluminar
el mundo. La historia presenta la
realidad en dos dimensiones o po-
laridades: el mundo de arriba y el
mundo de abajo. El mundo de arri-
ba, ademds de estar en la penumbra
estd formado de rocas, de “pura pie-
dra”; se puede inferir que es estéril y
sin vida. La sefiora danta se rehtsa
a subir a la superficie argumentan-
do que alld arriba no hay nada, solo
piedras y este argumento avergonzé
a Sibé.

El mundo de abajo estd habita-
doyla narracién enfatiza la fertilidad
destacando la presencia femenina de
la nifa Iriria, la madre Namaitami y
la abuela Namasia. Pero también, la
genealogia por la linea materna, que
es caracteristica en la cultura bribri y
la organizacién cldnica. La creacién
de la tierra se presenta como un sa-
crificio de la nifa Iriria, por parte de
Sibd y sus ayudantes. La tierra que
cubre lo que antes eran piedras aho-
ra serd tierra fecunda y parte impor-
tante de la casa de Sibé.

Otro personaje de la historia es
Sula, el padre de Iriria. Sula es un
ayudante de Sibé y el formador de

Késka. El lugar del tiempo. Historias y otras
UCR, 1997, pp. 37-45.
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los seres humanos. El mundo de
Sula es la dltima capa del mundo,
el lugar mds profundo de la tierra.
Sulikdska es el lugar de destino de
los espiritus. Las personas al morir
regresan a su origen, al lugar donde
iniciaron como semillas.

La chichada es una actividad
celebrativa en la que se enmarca el
relato de la conclusién de la gran
casa del universo. La chichada ex-
presa voluntad y deseo generoso
de compartir lo que se tiene y es lo
opuesto a la mezquindad. La per-
sona al morir serd juzgada median-
te la pregunta, si durante el curso
de la vida ha sido tacafa. Por lo
tanto, la generosidad de compartir
lo que se tiene no es un valor peri-
férico en la vida y la espiritualidad
de una persona bribri.

La mezquindad, el egoismo
de no compartir lo que se tiene
con quien lo necesita, es motivo de
castigo sobrenatural en la muerte
y de padecimientos durante el tra-
yecto de las almas hacia el “mun-
do de las esencias”. Es impensable
no compartir el agua, el fuego, el
chile, la sal; no se debe ni siquiera
pedir, se toman.

El mayor prestigio social estd
dado entonces por la capacidad de
compartir parte de sus haberes y
las chichadas son la mejor ocasién
para hacerlo. La participacién en los

trabajos de los familiares y amigos,
tanto en actividades agrarias como
de construccién de la vivienda, per-
miten que el duefio comparta con
los que le rodean'®.

Sibo es quien ensefa y promue-
ve la realizacién de la chichada a los
bribris y cabécares. Sibo se hizo ayu-
dar para construir la gran casa del
universo, de igual modo su pueblo
debe seguir su ensenanza. Es decir,
tareas dificiles como construir la
casa de habitacién familiar requiere
convocar la ayuda solidaria. Se trata
de la mano vuelta (urd pectone), que
significa hoy trabajamos en tu cam-
po, manana en el mio. Al finalizar
los trabajos se concluye con una chi-
chada o fiesta que el duefo del cam-
po ofrece a sus colaboradores. Esta
reciprocidad es un aspecto funda-
mental de la espiritualidad indigena
y que conforma el bienestar o buen
vivir de los pueblos originarios.

Aqui presentamos otra versiéon
de la creacién de la tierra. Esta na-
rracién, a diferencia de la anterior,
también bribri, se centra en la cons-
truccién de la gran casa del universo
y en los detalles constructivos. Am-
bas narraciones se ubican en el tiem-
po de oscuridad, antes de existir el
sol y que existiera el mundo.

Sibt inicié la construccién de la
gran casa cénica cuando no habia

162 Alfredo Gonziles Chaves, Gonzéles Visquez, Fernando. La casa cdsmica talamanqueria y
sus simbolismos. San José: UCR/UNED, p. 67.
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tierra aiin, no habia sol, estaba
oscuro y todo era tinieblas. El
pensé que necesitaba hacer casa
para los seres humanos (ditséwo)
que iban a nacer. No habia crea-
do aun los clanes.

Sibii necesitaba ayudantes para la
construccién y las personas que
trabajaron con el, eran dknama;
eran animales pero yobipa. Ha-
blaban como las personas y pen-
saron que la casa podria servirles
a ellos, por lo tanto colaboraron
con Siba.

El rey del chancho de monte
(sinibru) limpid el terreno; trazé
el circulo y puso las marcas para
los ocho postes alrededor, ya que
él es un buen “ruteador”.

La primera base (poste central) la
puso el rey del zoncho (ordbru)
ayudado por el rey del tigre que
es fuerte. El zopilote como po-
dia volar, sostenia con sus patas
la punta alta del poste. El rey del
armadillo (#suibru) empezé a ha-
cer los primeros huecos para las
bases (postes periféricos) y luego
continué el zoncho metiendo la
mano y sacando la tierra; por eso
se le peld la cabeza de tanto sacar
la tierra de los ocho huecos para
los ocho postes.

El rey del tigre (jaguar) puso los
ocho postes. El zoncho puso las
varillas inclinadas que se unen en
la ctspide, con ayuda del arma-
do, quien hizo los huecos incli-
nados como el los hace ahora.

El rey del mono colorado (sdrbru)
amarré los bejucos (algunos fue-
ron especies de culebras) y tam-
bién puso los tres aros de la casa.

El rey de la arana fue poniendo
las varillas mds delgadas alre-
dedor (clavadores), tejiendo en
rueda, por eso la estructura por
dentro de la casa cénica se ve
como telarafa. Este mismo ani-
mal puso la suita del techo y la
amarré con bejucos. Los gavi-
lanes (ird) que vuelan en cierta
época de norte a sur, trabajaron
también en la rueda de la casa,
por eso al volar hacen circulos,
eso quedd como simbolo.

Finalmente, uno como gusano
que tiene alas (;abején serru-
chero?) corté las puntas que
sobraban arriba.

Se cree que todos los animales
trabajaron arduamente en hacer
la construccién de la casa. Esta
casa grande donde viviamos to-
dos nosotros, el ser humano y
todo lo que habita en la tierra.

Los animales que construyeron la
casa llamaban a Sib# tio, bisabue-
lo 0 sobrino y el a ellos también.

Cuando hicieron esta casa no
habfa nada, no habia tierra, solo
cascajo. Los materiales que usa-
ron eran animales vivos; cada
palo, cada bejuco eran animales,
por eso en los cantos, los sukias
mencionan esos animales. Esos
materiales los consiguieron en
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otra parte porque solo cascajo
habia aqui. Cuando los anima-
les construyeron la casa no habia
luz. Cuando terminaron ese tra-
bajo hicieron un baile de sorbdn.
Sibii puso sinibur, sdrburi, iri-
buri, orébur, tsutburi, namuburi,
esos son los bailes de cada ani-
mal; esos bailes son recordando
los trabajos que Sib# hizo con
cada animal'®.

El punto de partida parece ser
la necesidad de una casa habitable
para hospedar las semillas. Algunos
animales decidieron colaborar con
Sibé en la construccién de la casa,
pues vieron, también, la oportuni-
dad de tener una casa. La casa es lu-
gar de acogida para seres humanos y
animales. Los animales o ayudaron
a la construccién de la casa o ayu-
dan en cuanto a que son alimento
para la humanidad. Existen igual-
mente, restricciones con respecto a
algunos animales, pues se les con-
sidera impuros y no comestibles,
aunque muchos de ellos también
contribuyeron en la construccién
de la gran casa, como el zopilote, el
jaguar o el gavildn.

La danza es parte de la festivi-
dad en ocasién de la construccién
de la casa, que incluye la chichada.
La danza del Sorbén se realiza du-
rante la inauguracién de la casa,

el alumbramiento de la tierra y la
transformacién del suelo rocoso en
un suelo fértil y fecundo mediante
el sacrificio de la nifa Iriria (o de un
nifio) bajo los pies de los danzantes.

Mitos cabécar

Los pueblos bribri y cabécar son
hermanos y comparten sus tradicio-
nes, con pequefnas variantes, como
se verd en la narracién siguiente so-
bre el origen del mundo:

No habia tierra aqui donde
(Sibu) habia hecho la casa, sim-
plemente puras rocas. Sibi pen-
s6 hacer una fiesta para invitar
a Surd que viniera aqui a hablar
con €, a ver cémo puede traer a
Surdyaba, (dueno de la tierra),
que es el hijo de Surd.

Sibii invité a mucha gente para
celebrar la casa que él hizo. Llama-
ron a larakégru que es el jefe del
trueno, més grande y poderoso.

Después mandé traer a Surd.
Suraya-ami es la madre de la tie-
rra. Vinieron a bailar aqui dentro
de la casa. S764 mandé a un gru-
po de gente a traer ese Surdyaba
y entonces Surd le dijo:

Bueno le voy a regalar este
chiquito.

163 Narracién de Albir Morales M. (10-08-1987) Cfr. Alfredo Gonzdles Chaves y Gonzdles

Visquez Fernando. La casa cdsmica talamanquenia y sus simbolismos. San José: UCR-

UNED, 2000, pp. 129-130.
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Lo alz6 como alzar un chiqui-
to pequefio. Toda la gente que
mandé Sibi para traerlo, no lo
aguantaban, por eso Surd ayudé
bastante. La madre del chiquito
[Suraya-ami] no quiere regalar-
lo a nadie, pero por el poder de
Surd, él le entregd a Sibii aqui en
el mundo para hacer la tierra. Y
cuando lo trafa, a medio camino,
la madre oyé que alguien estd
en la casa. Ella estaba por ahi y
se fue directamente en dos ca-
minos de alld de la casa. Cuan-
do llegd, no estaba el hijo, se lo
habian robado a la gente que lo
cuidaba. Mandaron cantidad de
guardias a buscarlo por los alre-
dedores, pero no lo encontraron.
Ya saliendo aqui arriba afuera, en
este planeta, dentro de la casa de
Sibii, ya no era chiquito, ya va
formando como barro, va de-
rritiéndose por todas partes. La
gente ahi corre a esconderse para
que la madre del nifio no las vea.
Otros grupos de gente van en-
gafiando a la madre, diciéndole
que no habia nada aqui. Por el
poder de Dios se va formando la
tierra por todos lados, sobre las
rocas que no se vefan. Corre agua
y ya hay drboles, hay animales,
pero no son los animales que hay
ahora, son otra clase de anima-
les. Entonces cuando llegé aqui
dentro de la casa de Sibi, que el
hizo, la madre de Surdyaba buscé

por todas partes alrededor y no
encontrd al chiquito. Se senté a
llorar y Sibii recogié sus ldgrimas
en una hoja ancha. De la primera
lagrima que salié, corrié ya como
forma de un animal; era un leén
(antes de eso no existia). La se-
gunda ldgrima salié ya en forma
de un gavildn que vol6; y de la
tercera ldgrima se formé una ar-
dilla pequena. Esas tres ldgrimas
se convirtieron en animales.

Termind la fiesta y con su triste-
za la pobre madre de Surdyaba se
dirigi6 a su casa y ya quedé todo
el mundo hecho'**.

El anterior relato es semejante a
los relatos bribris de origen del mun-
do en el periodo de oscuridad, antes
de la formacién del mundo. Se des-
taca en el relato cabécar la transfor-
macién del suelo pedregoso en tierra
o suelo fértil, a partir del sacrificio
de un nifio y no de una nina. La ver-
sién cabécar, no se refiere a un aplas-
tamiento por danzantes como en la
versién bribri; sin embargo, no estd
exenta de violencia sacrificial, lo que
se expresa mediante las ldgrimas y la
tristeza de la madre Surdyaba.

El contexto del mito es la fina-
lizacién de la casa del mundo, y la
celebracién de su conclusién, que se
manifiesta en la chichada. Se repite
la idea de la fiesta, del compartir la

164 Narracién de Moisés Madriz S. (19-03-1988) Cfr. Alfredo Gonzdles Chaves y Gon-

zdles Visquez Fernando. La casa cdsmica talamanquena y sus simbolismos. San José:

UCR-UNED, 2000, pp. 136-137.
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alegria de concluir el trabajo. Por
este motivo, se enfatiza la impor-
tancia de la casa como un espacio
colaborativo en cuanto al trabajo de
construccién y también festivo, por

haber llegado a la conclusién. Estos
dos son aspectos fundamentales de
la espiritualidad cabécar, porque se
unen la colaboracién y la celebracién
“chichada y toma de chocolate”.

Casa cabécar

Foto: Victor Madrigal Sdnchez, 2018.
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Mitos ngibes

El mito cosmogénico presen-
tado a continuacién tiene como el
gran escenario de origen de la hu-
manidad la construccién de una
casa comun. Nétese la referencia
inicial a los primeros tiempos de la
humanidad, a la época cuando la
divinidad Ngobo decidi6 iniciar la
historia humana. La imagen viene
del mundo agricola. Una divinidad
que piensa hacer una plantacién y
para eso trae semillas. Pero es nece-
sario hacer un ambiente protegido
para que las semillas germinen y se
desarrollen adecuadamente. Serd la
primera casa construida en el mun-
do. Pero al cultivo de las semillas le
suceden problemas que amenazan
la vida misma en la casa. Entonces,
viene la tormenta, la lluvia fuerte,
el granizo y se rompe el techo y la
casa ya no ofrece condiciones para
que las semillas crezcan y den fruto.
Con esas imdgenes se construye una
bella narracién sobre los origenes de
la humanidad.

La primera casa construida en
el mundo. A través de la narracién
de Eusebio Estalin y la traduccién
Roy Atencio'®, este es el relato del
mito de la creacién ngibe.

En los primeros tiempos cuando
nos dejaron a los seres humanos

en este mundo, los rios los 4rbo-
les y la tierra hablaban. Nosotros
escuchdbamos la voz de Ngobo
(Dios) en el cielo y el canto del
gallo del cielo se escuchaba en la
tierra. Los pies de los seres huma-
nos hablaban.

Todos los seres que estaban en la
tierra sentian igual que los seres
humanos. Cuando se cortaba un
drbol, el 4rbol empezaba a llorar
y decia:

-iAy mamad! Ay papd- y lo
repetia.

Ngobo hizo a los seres huma-
nos de la semilla de maiz. Eran
cuatro clases de maiz y por lo
tanto, cuatro grupos de gentes.
Del maiz negro la gente negra;
del maiz blanco, la gente blanca
o latinos; del maiz pujagua los
Ngibe y del maiz amarillo, los
extranjeros. Cuando Ngobo dejé
las semillas de maiz dijo que te-
nia que hacer una casa para po-
ner las semillas.

Antes de que Ngobo hiciera la
casa, solamente habia agua en
la tierra, todo estaba cubierto de
agua. Ngobo primero mandé a
nuestro enemigo a este mundo.
Ngobo le dijo a Ni Riie (diablo)
que viniera ¢l a sembrar las semi-
llas en la tierra; al escucharlo, Ni

riie le dijo a Ngobo:

165 Ofelia Rodriguez et al. Kugwe Kira Kena Degi. Historia de los tiempos antiguos: Territorio
indigena Ngibe de Costa Rica. San José: Fundacién TUVA, 2001, pp. 4-10.
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-Yo me voy a aduefiar de todas las
semillas que usted va a sembrar.

-La semilla que yo voy a sembrar
no es para nadie sino es para mi-
le contesté Ngobo.

Entonces en ese momento la tie-
rra quedd convertida en lodo, en
barro; ya la semilla no podia na-
cer en esta tierra.

Cuatro personajes hicieron la
casa para sembrar las semillas
que eran la gente. El dueno del
mapache, el dueno de la libélula,
el dueno de las gallinas y el due-
fio de los carpinteros. Los tres
primeros no pudieron hacer la
casa completa, entonces, vino el
dueno de los carpinteros y armé
todo el techo, solamente falté
cubrirlo con hojas de palma,
Pero los duefios del mapache,
de la libélula y de las gallinas, no
quisieron completar el trabajo
del carpintero. De nuevo, el due-
fio de los carpinteros se animé a
tejer el techo y lo hizo con hojas
de palma de color oro; después
pusieron a Tibi Tolero, que es el
duefo del cornezuelo, a vigilar la
semilla que Ngobo habia dejado

en la tierra.

Cuando estaban haciendo la
casa, Tibi Tolero vino y amarré
con bejucos los palos del techo.

Pasé el tiempo y habfa bastan-
te gente viviendo en la casa que
habfa hecho Ngobo. Pero ocu-

rrié que entre las mismas gentes

que hicieron la casa empezaron
a pelearse unos contra otros.
Entonces, llegaron Ngiba Kogi
y se llevaron todo lo que habia
en la tierra, se llevaron lo que
habia para comer, y por eso los
que quedaron dentro de la casa
se murieron de hambre. Por ul-
timo, antes de irse los Ngiba
Kogi rompieron la cumbrera de
la casa.

Sucedi6 que empez6 a caer lluvia
y granizo muy fuerte y como la
cumbrera de la casa estaba rota,
se metié la lluvia. Por eso, se mu-
rieron todas las semillas que se
habfan sembrado en la tierra.

Era un tiempo de mucha preo-
cupacién. Entonces, un sukia de
mucho poder dijo:

-Hay que llevar a quienes
rompieron el techo a un lugar
donde hace mucho frio para
matarlos-. Asi lo hicieron, los
llevaron y los mataron.

Los Ngiba Kogi tenfan una se-
milla de maiz de dos granos,
quienes los llevaron para matar-
los tomaron esa semilla de dos
granos y la trajeron. Cuando la
trajeron la pusieron en medio
de la casa, entonces Kruin Sulu
que era un sukia que vivia con la
gente, se dio cuenta que habian
traido esa semilla de maiz de dos
granos y se enojo.

Después, buscaron a una persona
para que fuera a traer mia ngiti
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(chicheme) al este. El chicheme
lo iban a usar para remendar la
cumbrera de la casa que estaba
rota. Primero, mandaron a K/ue-
ro (pdjaro nocturno) pero no se
animo; luego, enviaron al Capa-
cho (cuyeo) y tampoco se animd;
por ultimo, mandaron al Ngibita
Diiguien (vampiro) y él si se ani-
mé a ir a buscar el chicheme en
la puerta del este.

Cuando el vampiro trajo el chi-
cheme lo pusieron en el medio
de la casa, y al lado, le pusieron
una cruz. Después, prepararon
bastante cacao para celebrar que
habian traido el chicheme.

Cuando estaban en la toma de
cacao, de repente llegé una per-
sona invisible a ver el chicheme.
Se lo llevé y sali6 por la puerta
del oeste.

No se sabfa quién era la persona
que se habia llevado el chicheme
para el oeste. Entonces empeza-
ron a buscar gente para que fue-
ra a traer el chicheme al oeste.
De nuevo mandaron a Ngibita
diguien pero no lo pudo traer.
Mandaron a Kluero, Kluero. Fue,
y tampoco pudo. Enviaron a otra
persona pero tampoco pudo traer-
lo. En el cuarto intento fue /bitu
(golondrina pequena) a quien le
dijeron que tenia que amarrarse el
chicheme en su cuello.

Asi fue que cuando /bitu encon-
tré el chicheme se lo amarré en
su cuello para traerlo. De nuevo

en la tierra, sembraron el chiche-
me en el corazén de la casa que
es el centro.

Sucedié que vino otra persona y
se llevé el chicheme al norte.

De nuevo, fueron a buscarlo y lo
trajeron. Mientras lo buscaban
Ngibi pregunté:

-sCon qué van a remendar los
huecos de la casa?

-Los huecos de la casa los
vamos a remendar con el
chicheme- contestaron.

Cuando amanecid, de repente se
escuché un ruido muy fuerte en
el cielo, miraron hacia arriba y
vieron que se habian cerrado los
huecos de la cumbrera de la casa.

Como ya estaba remendada la
cumbrera de la casa, entonces ya
no llovia dentro de la casa y de-
cidieron ir a buscar la lluvia para
que no se secaran las semillas.

Empezaron a ver quién podia ir a
buscar la lluvia, pero nadie que-
ria ir. De repente, la golondrina
llegé y dijo:

-iYo voy a ir a buscar la lluvia!

-Si se anima a ir por la lluvia, en-
tonces vaya- le respondieron.

La golondrina se amarré un
pafiuelo de color blanco en su
cuello, y salié6 a buscar la llu-
via. Cuando llegé donde estaba
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Sulaga Kebeda, el cacique de la
lluvia, se la dio y le dijo:

-Cuando usted lleve la lluvia
para regar la semilla, no puede
mirar hacia atris.

Durante el camino de regreso, la
golondrina miré hacia atrds y vio
muchos reldmpagos que resplan-
decian detras de ella, Entonces la
golondrina se desvié en una ca-
tarata de agua y entrd a la tierra

Una vez estaba la lluvia normal
llegé Murie Diguien, el due-
fio del viento, quien tenfa una
pierna corta y una pierna larga,
cuando él llegd a la tierra pre-
guntd cémo estaban las semillas.

Al dueno del viento lo mandaron
a vigilar las semillas que Ngobo
habia dejado en la tierra. El se
dio cuenta que en la tierra habia
muchas cosas que no podian vi-
vir con la semilla nueva que dejé

por el sur. Ngobo, porque eran seres muy
grandes, asi como lo era la pri-
mera lluvia que trajo la golon-
drina. Entonces Murie Diguien
agarré todos esos seres grandes
y se los llev6 para Ki Nague, la
ciudad de los espiritus'®.

Pero la lluvia que trajo la golon-
drina era muy grande, entonces
se devolvié a pedir otra lluvia a
Sulaga Kebeda. Cuando la golon-
drina le pidi6 la lluvia a Sulaga
Kebeda, él le dijo que regresara
a la tierra, entonces la golondri-
na pidié una flecha grande para
emprender el camino de regreso,
pero Sulaga Kebeda no le dio ni

la flecha ni la lluvia.

Las imdgenes del mito de la
primera casa Ngibe son sugesti-
vas. Las semillas son de colores di-
ferentes, pero la casa construida es
comun para todas las semillas. La
Cuando la golondrina regress, ~ €asa ofrece proteccién y es un lugar
en la tierra llovia normal, y esaes ~ idéneo para la germinacién y desa-
la lluvia que quedé para siempre rrollo de las semillas. La simbologia
en la tierra. de la casa comin presenta el princi-

pio de la interrelacionalidad. Todos

166 Ofelia Rodriguez et al. Kugwe Kira Kena Degi. Historia de los tiempos antiguos: Territorio
indigena Ngibe de Costa Rica. San José: Fundacién TUVA, 2001, pp. 4-10. Glosario:
Chicheme: Bebida tradicional hecha sobre la base del maiz.

Ngibe: En Ngibere quiere decir gente indigena. No se refiere solamente al grupo ngibe.
Ngiba Kogi: Es el nombre de unos espiritus malos del tiempo antiguo.

Pujagua: Es el maiz de color morado.

Toma de cacao: La toma de cacao es una ceremonia ritual, y su principal objetivo es que
los malos espiritus se alejen de los seres humanos. Para cada tipo de espiritu existe un
tipo de cacao y una ceremonia, en particular. De igual manera, el cacao se usa para curar
algunas enfermedades.
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los seres estdn relacionados entre si
y con la totalidad.

El dafio en el techo de la casa
es un problema comdn para todas
las semillas. La narracién recoge el
perenne problema del mal que ame-
naza la proliferacion de la vida y al
planeta mismo. La narracién parece
aludir a un periodo de bienestar y
armonia inicial o mito del paraiso
perdido. Sin embargo, el mal sobre-
viene como una amenaza real a la
casa y, sobre todo, irrumpe dafan-
do la convivencia social. El mal al
interno de la casa afecta a la totali-
dad de la casa. El relato también da
cuenta de los esfuerzos individuales
y colectivos para la reparacién de la
casa y restablecerla como un espacio
idéneo para la vida y la convivencia.

Mitos buglés (bocotas)

Este relato fue recopilado por
Francisco Rodriguez Atencio, en
Enrique Margery Pena. El origen del

mundo en una narracién bocot4!®’.

Doid, el enemigo de Chubé, vi-
via en este mundo cuando en él
s6lo habia piedras. Para entonces
Chubé habitaba en un mundo
diferente. Alli un dia, el padre de
Chubé le dijo a éste:

-Yo lo voy a enviar a usted al
mundo. Ese mundo todavia no
vale gran cosa, pero usted llegard
a ser el duefio de todas las cosas
que en ¢l habrd un dia.

Y agregd:

Cuando usted esté en el mundo
se encontrard con Doid, su ene-
migo, pero yo enviaré por el aire
a varias personas que lo cuidardn.
Pero ir al mundo le inspiraba
mucho miedo a Chubé. Le dijo
a su padre:

-Yo no iré.
Su padre le respondié:

-Usted es Chubé, el mds grande
y poderoso.

Y agregd:

-Yo lo enviaré al mundo y usted
llegard a ser el duefio de todas las
cosas que en ¢él habrd. Por eso lo
enviaré. Usted no debe por esto
tener miedo. Cuando usted esté
en el mundo, Doid, su enemigo,
llegard a medir fuerzas con us-
ted. Pero usted es el mds grande.
Chubé le dijo entonces:

-Pero él me matard, ;cé6mo lo voy
a enfrentar? Su padre le contesto:

-Es cierto: €l lo matard a usted,
s6lo que matard a un mufeco

167 Relato de Francisco Rodriguez Atencio en Enrique Margery Pefia. El origen del mun-
do en una narracién bocotd, pp. 166-167. Fuente: https://revistas.ucr.ac.cr/index.php/

chibcha/article/download/17674/17185/
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que para eso he fabricado. Usted,
mientras tanto, permanecera con
su tia y con ella estard a salvo
hasta cuando haya crecido. Sélo
entonces usted y Doid hardn una
apuesta para ganar todas las cosas
del mundo. Asi se enfrentardn,
pero yo pondré en usted toda mi
fuerza y con ella lo vencerd.

Chubé entonces preguntd:

- Pero ;cémo vaya llegar al
mundo?

Su padre le respondid:

- Usted nacerd en los brazos de
una mujer que todavia estd sola,
pero que va a juntarse con un
hombre mayor. Con mi poder
yo haré que usted nazca de ella.

Y asi Chubé abandoné ese mun-
do y nacié en este de la mujer
que su padre habia sefialado.

La mujer, en tanto, decia:

- Yo ya me he juntado con un
hombre mayor y Chubé nacerd
en mis brazos. Nosotros lo cui-
daremos, ya que por eso yo me
uni a él.

Y asi Chubé nacié en los brazos
de esta mujer, sin que el hombre
al que ella se habia unido supiera
su verdadera procedencia.

La mujer decia:

- Este nifo ya es mio. Con el
poder que él tiene yo podré vivir

bien en este mundo. En tanto,
Doid, el enemigo de Chubé, co-
menzé a buscarlo entre los recién
nacidos, pregunténdose “;Dénde
habri nacido ese nifio?”. Decia:

- Hay que matar, uno por uno, a
todos los nifios.

Y asi Doid maté en todas partes
a los ninos recién nacidos, pero
no maté a Chubé, ya que éste
permanecia oculto con su tia. Al
fin Doid, después de dar muerte
a todos los nifios, concluyé que
Chubé también habfa muerto.
Chubé crecié junto a su tia, al
igual que el mufieco crecié en los
brazos de su madre.

Cuando ya Chubé fue mayor,
creyé tener el valor de enfrentar-
se a los poderes de Doid, y asi se
lo dijo a su tia. Esta le rogé:

- No vaya porque caerd en las
trampas de Doid, y él terminard
matdndolo. Usted es mio y no
quiero que me deje. Yo lo quiero
y no voy a permitir que usted ca-
mine en medio de sus enemigos.

Chubé le respondié:

- Iré. Yo no valgo gran cosa y no
me importa que Doid, mi enemi-
go, me mate.

y asi partié al encuentro de sus
enemigos.

Mientras tanto, Doid y los ene-
migos de Chubé cantaban y be-
bian chicha en el caserio. Hasta
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alli llegé Chubé. Al saber esto,
Doid dijo:

- Yo lo voy a matar.

Y asi lo hizo. Luego abri6 una se-
pultura y en ella arrojé el caddver.

Y sucedié que desde el corazén
del muneco que alli estaba ente-
rrado nacié una palma que cre-
cié6 rdpidamente hasta hacerse
muy grande.

Tras la muerte de Chubé, Doii,
su enemigo, comenzd a buscar
animales para comer y asf celebrar
el haberle dado muerte. Doid es-
taba contento y por ello buscé y
maté toda clase de animales para
comer en la celebracién

Mitos borucas

Los mitos borucas disponibles
muestran fuertes rasgos de acultura-
cién, producto de la colonizacién re-
ligiosa promovida por los espanoles.
Ni los mitos se salvaron de la colo-
nizacién. Los personajes en ellos son
evidencia del choque y antagonismo
de culturas que propicié la coloni-
zacién. Asi tenemos, sukias versus el
fraile Antonio, el perro sajinero ver-
sus el gato o jaguar, el gato o jaguar
que come la mula, gente de la cue-
va y gente cristianizada o bautizada,

el encanto o Tatica Cuasrdn, celoso
y cuidador de su pueblo y el Dios
cristiano y sus emisarios los frailes.
El punto alto de la confrontacién
en la historia de Mano de tigre es
cuando los mayores se dividen entre
si, quienes debian guardar la tradi-
cién ancestral, toman partido con-
tra Cuasrdn y hieren con flechas al
jaguar, emisario de Tatica Cuasrdn.
El jaguar, aunque herido logra esca-
par y se refugia en la cueva o mo-
rada de Cuasrdn. Nétese la alusién
al inframundo como morada de esta
entidad o divinidad boruca, con su
gente leal, que se ha resistido a reci-
bir el bautismo. El mito tiene como
trasfondo la lucha provocada por la
evangelizacién. Una lucha entre dio-
ses con resultados conocidos.

Mano de tigre

La narradora es dona Paulina
Leiva Morales, indigena boruca
quien vivié entre 1908 y el 2004.
Dofna Paulina era hablante fluida
de la lengua boruca. El mito fue
recopilado en febrero de 1986, por
Adolfo Constela 8.

Decian los abuelitos que ese pa-
dre bajé del lado de Talamanca
por el camino que se llamaba
Oldn. Por la fila de Ujarrés, por

ahi salié ese padre. En aquel

168 Adolfo Constenla Umana. Leyendas y tradiciones borucas. Tomo II. San José: UCR,

2011, pp. 65-606.
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tiempo no habia camino por nin-
guna parte, entonces lo que habia
era una picada por la montana.
El padre andaba en una mula.
El padre andaba montadito en
una mula, en una mulita y bajé
entonces por el lado de Ujarris.
Pasé Buenos Aires y pas6 Térraba
y se vino buscando la picada para
llegar a Boruca; y llegando a Té-
rraba, le cogié6 la noche, a medio
de camino de Térraba.

Entonces, hizo el rancho de dor-
mir, en el sitio conocido como
mano de tigre por la piedra gran-
de. El padre se llamaba Antonio,
fray Antonio.

Y ahi le salié el gato; pero se-
guramente en aquel tiempo las
piedras estaban suaves, porque
<Cémo es que el gato se sentd en
ese piedrdén y ahi dejé la huella?
Las manos, le puso las manos y le
puso las nalgas... Un gato. Se ve
clarito donde estuvo sentado ahi.

Y le maté la mula, pero al padre
no lo maté. El tigre no maté al
padre. El padre salié huyendo
pa’Boruca, rompiendo monta-
fia, porque dénde no habia ca-
mino. Pero le dejé la mula. Se
comié la mula el gato, y sali6 el
padre en...en Boruca.

De ahi fue que los 665" pu-
dieron adivinar, y le hablaron a

tatica Cuasrdn: ;Que pa’ que te-
nfa ese perro'” ahi? Entonces Ta-
tica Cuasrdn les dijo: El perro es
bueno, pues no deja entrar a las
gentes malas que eran los padres
(sacerdotes catdlicos) porque...
iban a llegar al pueblo, a hacer
cristianos a la gente de ahi; y eso
no le gustaba a Tatica Cuasrdn.
Por eso, dijo que él no amarraba
ese perro, porque ese perro era la
guardia ahi en ese camino.

Y entonces dicen que...que ese
gato, lo tiene amarrado en la
puerta donde él vive. Porque el
encanto ese vive en un tinel.
Y es cierto, la gente ha visto el
encanto ese en un tanel, en el
cerro por el lado de Rio Grande,
por el Palmar, o mds acd donde
llaman Cajén.

Cuenta mi finado hermano que
el monteando con su perro saji-
nero, un dia, su perro encontrd
la cueva. -Es de creer y no creer,-
me dijo. Pero vea mi hermanita,
yo llegué ahi y yo vi huellas de
gente, de hombres viejos y de
chiquitos entrando a la cueva.

Y el perro se qued$ latiendo
adentro -me dice- No volvié el
perro. Pobrecito mi perro -dice-
No ha llegado mi perro. Y salen
huellas de gente de ahi.

169 La palabra 66 s designaba al especialista en adivinacién. Constenla, Tomo 11, pdgina 66.
Conocidos también como sukias.
170 Se refiere a las funciones de vigilancia asignadas al tigre.
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Al poco rato, antes que hubiera
caminado mucho, j-me dijo-
Vino un fuerte aguacero y rayerfa
que... yo sali juyendo buscando
el camino del Escribano! Y sali al
trillito que llaman Escribano.

Por eso Cuasrdn se puso bra-
visimo, pues los mayores de la
comunidad alistaron sus arcos y
flechas para matar el tigre. Y se
vinieron a buscar el gato ahi en
la sabana donde se comié la mula
del padre. Dos viejitos le pegaron
cuatro flechazos, en el cuerpo de
ese bicho. Y salié juyendo el bi-
cho herido pero no lo mataron.
Y no lo vieron mds.

Y decian después los adivinos,
esos los bd s, que Cuasrdn se lle-
v6 el gato herido, y lo tiene ahora
en la puerta de la casa.

En el pueblo, la gente se cris-
tianizaron, se bautizaron. Hubo
mds gatos, pero... pero los mata-
ban, se morian. Fue por eso que
el encanto Cuasrdn se puso bra-
visimo. ;Por qué ellos iban a tirar
ese gato? Por todo eso se braved
con Nosotros.

iSepa Dios si seria verdad! Segu-
ro que si. Pues ;Como se comié
la mula?'”!

La gran serpiente

El narrador es Espiritu Santo
Maroto, indl’gena Boruca. Vivié en-
tre 1904 y 1981. Durante toda su
vida se preocupd en mantener viva
la memoria y las tradiciones de su
pueblo. El relato fue recopilado por
Adolfo Constenla Umana.

Esta serpiente vivia en Boruca.

Los antiguos la temian, la
adoraban.

En aquellos tiempos ellos eran pa-
ganos, por ello no tenian nombre.

La huella de la serpiente quedé
en el centro de Boruca.

Es bien visible ya que en ella bro-
t6 una quebradita.

Decian los que sabfan que la lon-
gitud de aquel riachuelo era la
misma del hueco, morada de la
serpiente, en el que ella habitaba.

Su madriguera, segun lo indican
los restos, media doscientas cin-
cuenta varas.

Esta serpiente era adorada por
los paganos, en aquel tiempo to-
dos la querifan.

Ahora nosotros decimos que era
un diablo.

171 Paulina Leiva Morales, indigena boruca,1986. Cfr. Adolfo Constenla Umana. Leyendas

y tradiciones borucas. Tomo 11. San José: UCR, 2011, pp. 65-66.
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Era tan grande la adoracién y
el temor que le tenian, que una
mujer (carente de hombre) amé
a la serpiente como a un hombre,
hasta el punto de tener relaciones
con ella.

Y cuando los otros paganos se
dieron cuenta, la mujer ya estaba
embarazada de la serpiente.

La mujer alimentaba a su amante
con chicha cuando éste sacaba la
cabeza por la boca de la cueva.

Ella, entonces refa mucho con su
esposo-serpiente, con su diablo.

Cuando aquella mujer ya iba a
tener su cria, las personas tuvie-
ron mucho miedo. Y llamaron a
los suquias para escuchar lo que
ellos dijeran.

Los suquias dijeron que en pri-
mer lugar debfa morir la serpien-
te y, luego, también la mujer que
deberfa ser quemada antes de
que tuviera su cria.

Entonces los paganos se pusie-
ron a hacer una gran hoguera; y
cuando aquello ardi6 bien, echa-
ron a la mujer entre la lena que se
estaba consumiendo.

Ella entonces reventé en medio
del fuego, y salieron muchas ser-
pientes pequenas huyendo.

Las personas las mataron a todas
para que no escaparan y alld su
madre se quemé por completo.

Entonces buscaron a la serpien-
te para matarla y no estaba en
su cueva; habia abandonado su
madriguera dejidndola toda des-
truida. En sus vestigios habia
brotado una quebrada.

Alld quedd su huella, en el cen-
tro de nuestro pueblo de Boruca
hasta nuestros dfas. Por eso de-
cimos que aquella serpiente era

un diablo.

Dado que todos desconocian
a Dios e ignoraban su palabra,
entonces ellos mismos se fabri-
caban a su dios. Hacian a ma-
nera de nifios de oro, de piedra,
de madera.

Luego adoraban aquellas mismas
cosas, las reconocian como lo
que se les antojara.

Quien esto narra, conserva las
palabras de sus mayores'".

La anterior historia que sobrevi-
ve en la tradicién oral nos muestra la
religién ancestral boruca en su oca-
so. La narracién recoge un vestigio
de una préctica ancestral de culto a
una entidad con figura de serpiente.
El escenario de donde surge la ser-
piente es el inframundo. Este es un

172 Espiritu Santo Maroto. Cfr. Adolfo Constenla Umana. Leyendas y tradiciones borucas.
Tomo II. San José: UCR, 2011, pp. 65-66.
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aspecto importante pues ofrece una
caracterizacion del espacio donde se
ubican las divinidades. Otras narra-
ciones borucas y térrabas dan cuenta
de una red de tdneles que conecta-
rian la laguna Kartsi con una catara-
ta en el rio Grande de Térraba'” y de
una divinidad que los habita.

La narracién de la gran serpien-
te evidencia lo que serfa un culto
vinculado a la fertilidad, donde el
agua y el poder femenino de generar
vida son elementos centrales y objeto
de la represién y muerte. Los sukias
o especialistas religiosos indigenas,
quienes deberfan preservar y prote-
ger la tradicién, segln la narracién,
se han convertido en perseguidores
y verdugos de su propio pueblo. El
relato manifiesta entonces el anta-
gonismo entre la tradicién ancestral
y la nueva religién impuesta por el
Imperio espanol. Al final de la na-
rracién surge el personaje vence-
dor de la historia, el Dios cristiano;
aquella divinidad desconocida por la
tradicién previa, cuya palabra jamds
habia sido escuchada. El dios desco-
nocido y su palabra ignorada asu-
men el protagonismo cuando la gran
serpiente es derrotada y quemada en
la hoguera. La muy amada serpiente,

antes objeto de culto y veneracidn,
pasé a ser objeto de miedo y terror.
En adelante, se le empezé a conside-
rar como un diablo, en los términos
de la nueva religién dominante. N6-
tese el lenguaje de la historia. Los in-
dios ignorantes del dios desconocido
son convertidos a la nueva religién
y ocurren cambios sorprendentes.
Los sukias son perseguidores de la
serpiente y a sus propios coterraneos
se les considera “paganos” y, sobre
todo, “adoradores de idolos”. El cris-
tianismo europeo, como religién co-
lonizadora, asumird el combate a la
idolatria como su bandera de lucha
y justificacién para declarar la guerra
contra todos los habitantes de Abya
Yala. El texto Historia eclesidstica in-
diana, publicada, por primera vez,
en 1870, sintetiza la visién europea
del indigena como gente idélatra.
Maravilldronse todos de ver co-
sas de tan lejas tierras, y que nunca
los romanos, sefiores del mundo, las
supieron; y porque aquellas gentes
iddlatras que estaban en poder del
demonio pudiesen venir en conoci-
miento de su Criador y ponerse en
camino de salvacién, hizo el Papa de
su propia voluntad y motivo, con
acuerdo de los cardenales, donacién

173 La distancia aproximada entre esos puntos por carretera es de 17.8km. Consulta-
do en Google Maps el 10 de abril del 2022. https://www.google.com/maps/dir/
Laguna+Kartsi,+3M83%2BR5C,+Provincia+de+Puntarenas,+Caracol/3P6H%
2BXXX+Catarata+Santiago+Blanco,+Provincia+de+Puntarenas,+ T%C3%A9rraba/
@9.055166,-83.3064243,7005m/data=!3m1!1e3!4m14!4m13!1m5!1m1!1s0x8fa41
d80e9824931:0xd365a6d5fcbd8f31!12m2!1d-83.3471121!2d9.0670503!1m5!1m1!1s0
x8fa41f0edaec5aef:0xd44be531f16ca730!2m2!1d-83.2700161!2d9.0624875!3€0

139


https://www.google.com/maps/dir/Laguna+Kartsi,+3M83%2BR5C,+Provincia+de+Puntarenas,+Caracol/3P6H%2BXXX+Catarata+Santiago+Blanco,+Provincia+de+Puntarenas,+T%C3%A9rraba/@9.055166,-83.3064243,7005m/data=!3m1!1e3!4m14!4m13!1m5!1m1!1s0x8fa41d80e9824931:0xd365a6d5fcbd8f31!2m2!1d-83.3471121!2d9.0670503!1m5!1m1!1s0x8fa41f0e4aec5aef:0xd44be531f16ca730!2m2!1d-83.2700161!2d9.0624875!3e0
https://www.google.com/maps/dir/Laguna+Kartsi,+3M83%2BR5C,+Provincia+de+Puntarenas,+Caracol/3P6H%2BXXX+Catarata+Santiago+Blanco,+Provincia+de+Puntarenas,+T%C3%A9rraba/@9.055166,-83.3064243,7005m/data=!3m1!1e3!4m14!4m13!1m5!1m1!1s0x8fa41d80e9824931:0xd365a6d5fcbd8f31!2m2!1d-83.3471121!2d9.0670503!1m5!1m1!1s0x8fa41f0e4aec5aef:0xd44be531f16ca730!2m2!1d-83.2700161!2d9.0624875!3e0
https://www.google.com/maps/dir/Laguna+Kartsi,+3M83%2BR5C,+Provincia+de+Puntarenas,+Caracol/3P6H%2BXXX+Catarata+Santiago+Blanco,+Provincia+de+Puntarenas,+T%C3%A9rraba/@9.055166,-83.3064243,7005m/data=!3m1!1e3!4m14!4m13!1m5!1m1!1s0x8fa41d80e9824931:0xd365a6d5fcbd8f31!2m2!1d-83.3471121!2d9.0670503!1m5!1m1!1s0x8fa41f0e4aec5aef:0xd44be531f16ca730!2m2!1d-83.2700161!2d9.0624875!3e0
https://www.google.com/maps/dir/Laguna+Kartsi,+3M83%2BR5C,+Provincia+de+Puntarenas,+Caracol/3P6H%2BXXX+Catarata+Santiago+Blanco,+Provincia+de+Puntarenas,+T%C3%A9rraba/@9.055166,-83.3064243,7005m/data=!3m1!1e3!4m14!4m13!1m5!1m1!1s0x8fa41d80e9824931:0xd365a6d5fcbd8f31!2m2!1d-83.3471121!2d9.0670503!1m5!1m1!1s0x8fa41f0e4aec5aef:0xd44be531f16ca730!2m2!1d-83.2700161!2d9.0624875!3e0
https://www.google.com/maps/dir/Laguna+Kartsi,+3M83%2BR5C,+Provincia+de+Puntarenas,+Caracol/3P6H%2BXXX+Catarata+Santiago+Blanco,+Provincia+de+Puntarenas,+T%C3%A9rraba/@9.055166,-83.3064243,7005m/data=!3m1!1e3!4m14!4m13!1m5!1m1!1s0x8fa41d80e9824931:0xd365a6d5fcbd8f31!2m2!1d-83.3471121!2d9.0670503!1m5!1m1!1s0x8fa41f0e4aec5aef:0xd44be531f16ca730!2m2!1d-83.2700161!2d9.0624875!3e0
https://www.google.com/maps/dir/Laguna+Kartsi,+3M83%2BR5C,+Provincia+de+Puntarenas,+Caracol/3P6H%2BXXX+Catarata+Santiago+Blanco,+Provincia+de+Puntarenas,+T%C3%A9rraba/@9.055166,-83.3064243,7005m/data=!3m1!1e3!4m14!4m13!1m5!1m1!1s0x8fa41d80e9824931:0xd365a6d5fcbd8f31!2m2!1d-83.3471121!2d9.0670503!1m5!1m1!1s0x8fa41f0e4aec5aef:0xd44be531f16ca730!2m2!1d-83.2700161!2d9.0624875!3e0

140

Victor Madrigal Sdnchez

y merced 4 los reyes de Castilla y
Ledn de todas las Islas y Tierra Firme
que descubriesen al occidente, con
tal que conquistindolas enviasen 4
ellas predicadores y ministros, cuales
convenfa, para convertir y doctrinar
4 los indios..."™

Noétese la desacreditacién de la
tradicién ancestral por medio de la
satanizacién como un aspecto cen-
tral de la accién evangelizadora del
cristianismo. La tradicién oral an-
cestral que da culto a la serpiente
deja marcas en la memoria del pue-
blo boruca. Al menos, se sabe que
la quebrada que atraviesa el pueblo
tiene su origen en la gran serpiente,
de la que se sabe muy poco. La sata-
nizacién de la divinidad, de alguna
forma, subsiste en la misma comu-
nidad boruca. Otra tradicién surgié
con la incursién colonial para con-
frontar al invasor espafol. Los an-
tiguos adoradores de la serpiente se
han convertido también en diablos
o diablitos, como un esfuerzo por la
reapropiacion de la cultura.

El pueblo boruca como resul-
tado de un largo y sostenido proceso
histérico de resistencia mantiene hasta
el presente el deseo de librarse del co-
lonialismo. La fiesta y baile de los dia-
blitos expresa una aspiracién profunda

emancipatoria, que se rehtisa a morir a
pesar de los cambios culturales.

Fl baile de los diablitos

Se trata de una fiesta comunita-
ria celebrada desde el 31 de diciem-
bre hasta el 2 de enero de cada ano.
El siguiente extracto es un relato de
un observador fordneo realizada en-

tre 1975y 1978.

El protagonista es el Toro Sa man
y los jugadores son llamados
Diablitos o Kagri. Todo empieza
en la casa del sefior elegido como
el Diablo Mayor, donde se ret-
nen sus companeros nombrados
Diablitos, que pueden llegar a
ser mds de 20 personas. Los Dia-
blitos que representan a la tribu
boruca en el drama se rednen
con el jefe y concretan sus pla-
nes, que incluyen visitar las casas
de las familias de la comunidad y
agruparse para demostrar su va-
lentfa contra el Toro, que repre-
senta al espafiol. Los Diablitos
son instruidos por Diablo Mayor
a tener puesta una mdscara (caik
sheua) hecha de balsa. Ademds,
cada miembro debe usar un saco
de gangoche como vestimenta
y s6lo puede hablar en idioma

174 Fray Ger6nimo de Mendieta. Historia eclesidstica indiana; editada por Joaquin Gar-
cia Icazbalceta. Alicante: Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes, 1999. Libro I, Cap.
I, s. p. Consultada de internet el 10/04/2022 del sitio: https://www.cervantesvirtual.
com/obra-visor/historia-eclesiastica-indiana--0/html/25fcbc58-feda-4cef-9d88-0cb-

bea9c279d_34.html#1_3_


https://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/historia-eclesiastica-indiana--0/html/25fcbc58-feda-4cef-9d88-0cbbea9c279d_34.html#I_3_
https://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/historia-eclesiastica-indiana--0/html/25fcbc58-feda-4cef-9d88-0cbbea9c279d_34.html#I_3_
https://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/historia-eclesiastica-indiana--0/html/25fcbc58-feda-4cef-9d88-0cbbea9c279d_34.html#I_3_
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brunca, disfrazando su voz y far-

fullando las palabras al hablar.

El Diablo Mayor escoge a una per-
sona que tocard el tambor (kebek),
a otra que tocard una flauta hecha
de cafia y a su ayudante conocido
como Diablito Menor.

El asistente ayudante estd a cargo
de mantener el orden y asegurar-
se de que no se dispersen los ju-
gadores ni tomen demasiado o se
duerman durante los tres dias...
Los Diablitos empiezan por visi-
tar las casas del lado oeste de la
comunidad, hasta que las visitan
todas. La mayoria de la gente
estd esperando a los Diablitos y
les ofrecen chicha... De vez en
cuando los Diablitos intentan
acorralar al Toro y tratan de ha-
cerlo tropezar. A los jugadores les
estd permitido atacar, pegar, mo-
far y empujar al Toro.

Hacia el final del juego la batalla
de los Diablitos contra el Toro es
mds feroz. El Toro contraataca.
Primero muere el Diablo Mayor,
luego su ayudante el Diablo me-
nor y después logra matar a to-
dos los jugadores.

El Toro ve que ha matado a to-
dos hasta que mira que salen
unas personas vestidas como
mujeres. El Toro las rodea y
consigue matarlas, pero con
poca satisfaccién, pues se per-
cata de que su hora ha llegado

y decide escapar y esconderse,
generalmente se enconde en un
drea al norte de la comunidad.

Unos veinte minutos después, los
Diablitos se levantan de su posi-
cién de muerte simbdlica y siguen
al Diablo Mayor en busca del
Toro. Los jugadores son acom-
pafnados por el sonido del cuerno
soplado por el Diablo Mayor, el
tambor y la flauta. Los jugadores
son seguidos a distancia por per-
sonas de la comunidad.

Al fin, el Toro es localizado,
amarrado y jalado hasta el cen-
tro de la comunidad. En varias
ocasiones escapa, pero siempre
es resujetado simbdlicamente.
El agresor es calmado mientras
algunos jugadores encienden
una fogata. Tradicionalmente, el
Toro moria al pie de un drbol de
mango en el centro del pueblo,
pero en los ultimos anos se ha
movido mds hacia el suroeste de
la comunidad'”.

Los pueblos originarios de
Abya Yala y sus descendientes con-
temporaneos en Costa Rica preser-
van vivas tradiciones espirituales
arraigadas en su vision particular de
la totalidad de la existencia, aunque
también expresan el impacto de la
cultura ibérica por medio del proce-
so de colonizacién y aculturacién. El
baile de los diablitos practicado en
Boruca es una buena expresién de la

175 Ayra Rod Williams. Boruca. San José: UNED, 2015, pp. 163-166.
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anterior afirmacién. La danza esce-
nifica en las calles la lucha contra el
imperio espanol en la forma de un
toro feroz que persigue a las personas
danzantes enmascaradas quienes se
defienden de las embestidas del toro
pero que a un cierto momento caen
derrotados. La danza expresa con
mads fidelidad la resistencia y lucha
indigena contra el imperio colonial
invasor que propiamente su resulta-
do, es decir, la muerte del toro o lo
que serfa la expulsién del invasor.

El baile de los diablitos, por su
cardcter de resistencia, tiene relacién
con la tradicién del Giieglience en
Nicaragua que también a su modo
se mofa del colonizador espanol.

El orden colonial impuso en
Latinoamérica un sistema de rela-
ciones jerdrquicas que asignaba a
cada sujeto un lugar especifico en
la pirdmide social; el mérito de El
Giiegilience es que constituye una
propuesta contestataria que deses-
tructura el discurso del colonizador,
poniendo en evidencia la arbitrarie-
dad y el sinsentido de las normas
importadas de Espafia en el contexto
del Nuevo Mundo'.

Ambas tradiciones y sus sin-
cretismos expresan formas de espi-
ritualidad de resistencia permitidas

al menos en el dmbito de la fiesta
donde es posible pensar en el fin
colonialismo o reirse en la cara de
las autoridades por su arbitrariedad
y perversidad.

Una imagen elocuente nos
presenta la realidad emergiendo del
caos, como una casa primordial, re-
ferente de armonia y punto de par-
tida de la creacién. La tierra como
espacio sagrado y una visién integral
del universo nutre maneras de vivir y
comprender el mundo diversas.

Mitos teribe (térraba)

El pueblo que habita el terri-
torio térraba es vecino del boruca y
presentan similitudes en cuanto el
fuerte impacto recibido de la reli-
gi6én catdlica sobre la tradicion reli-
giosa ancestral.

El encuentro entre las humani-
dad y Sbo Dios es narrado por Julio
Torres, informante del pueblo teribe.

Asi Sb6 Dios nos dejé al
principio.

Decfa nuestros antepasados:
Cuando la tierra estaba recién
formada, en ese entonces Dios
se encontrdé con nosotros aqui.
Dios nos habia dejado a nosotros

176 Deborah Singer. Entre el rescate y la petrificacion: El giiegiience o macho ratén en el
debate identitario nicaragiiense. En Héctor M. Leyva, Werner Mackenbach y Claudia
Ferman, eds. Literatura y compromiso politico. Prdcticas politico-culturales y estéticas de la

revolucion. Hacia una historia de las literaturas centroamericanas — IV. Guatemala: F&G

Editores, 2018, p. 2.
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aqui, decfan nuestros antepasa-
dos. Dios nos dejé, no fue otro
ser, con esta orden:

-Aqui permanecerdn, esta tierra
quedard para ustedes, todos los
bienes los dejaré para ustedes,
para que los cuiden, y no pierdan
su idioma. Asi los dejaré a uste-
des, esto quedard para ustedes.
Todos los nasoga quedardn aqui.

Crefamos que nuestros antepa-
sado no conocfan a Dios. Sin
embargo, ellos conocian a Dios
y por eso todavia estamos juntos
y permanecemos aqui, asi como

Dios habfa ordenado.

-A ningtn otro lado podrdn emi-
grar. Se morirdn los ancianos y
habrd nuevas generaciones, pero
nunca dejardn su idioma ni lo
cambiardn; apréndalo correc-
tamente y no le quiten ningtn
detalle. No permitan que entren
fordneos entre ustedes, no per-
mitan la entrada de personas del
noreste si pretenden invadir su
tierra. Aqui tienen todo lo que
necesitan para vivir.

As{ hablé Dios con nuestros an-
tepasados, cuando nos dejé esta
tierra y dejé todo demarcado.
Dios habia traido un dguila arpia
grande para medir el territorio.
Extendié sus alas hacia el nor-
te y el sur y de alli dio vuelta al
poniente y al saliente del sol, y

de esta manera el corazén de la
tierra quedé marcado'”’.

Noétese el parecido del nombre
de la divinidad bréran con el nom-
bre bribri y el nombre cabécar. La
narracion remite al tiempo en que
el mundo apenas habia sido forma-
do, sin aportar detalles, el mensaje
transmitido es de permanecer en la
tierra, guardar el idioma y preservar
las tradiciones heredadas de los an-
Cestros y ancestras.

Sobre el origen
del universo

Los relatos de los origenes del
universo en las tradiciones indige-
nas costarricenses poseen un ele-
mento simbdlico en comun: una
casa. Para estos pueblos, antes de
que existiera la tierra habia una casa
que daba albergue a las divinidades.
Una casa que se va llenando de dei-
dades femeninas y masculinas en un
ambiente de camaraderia. Vivian es-
pléndidamente tomando chocolate,
en la versién malécu. Ya para el pue-
blo bribri, la divinidad Sibé hace una
convocatoria para hacer una fiesta
de celebracién por la construccién
de la primera casa. Se trata de una
fiesta con chocolate, chicha y baile.
Este es el origen de la danza ritual

177 Instituto de Estudios de las Tradiciones Sagradas de Abya Yala. Narraciones Teribes: Na-

soga Laiwak. San José, Costa Rica, 2001.
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del Sorbon que todavia celebran los
bribris y cabécares.

Se debe destacar el ambiente fes-
tivo y de gratuidad caracteristico de
ambas narrativas en el preludio de la
creacion. En los dos relatos, la casa es
un espacio de un tremendo potencial
creativo. Seres poderosos se han dado
cita y algo nuevo esta por acontecer.
El paisaje, donde se asienta la casa
bribri es rocoso, sin vida, pero todo
estd por cambiar. La tierra todavia no
existia, estamos en la antesala de su
creacion. La casa, ademds de ser un
espacio festivo, es también un espacio
creativo y organizador del universo.
Armonia, integridad y totalidad son
aspectos presentes en la simbologia
de la casa primordial.

La tradicién oral bribri y cabé-
car es muy rica en detalles construc-
tivos de la casa primordial. El U-sure
es una casa conica de uso ritual que
todavia se construye en el territorio
bribri y que, toda ella es un entra-
mado de simbolos de la conforma-
cién dada por Sibii al universo. La
casa cdnica es una escuela, un centro
de educacién cultural en el que con-
fluyen multiples aspectos.

Su forma tridimensional, se pre-
senta evolucionada e integrada a
través del tridngulo representati-
vo de la estabilidad de la “béveda
celeste”, de los supra mundos y
sus homdlogos en el inframun-
do con sus dimensiones, macro
y micro. Pocos son los ejemplos

actuales de estas construcciones
de hondo contenido simbdli-
co, en el contexto bribri. No
asi entre los Cabécares, donde
la vivienda de techo cénico atin
puede encontrarse (Gonzélez y
Gonzélez, 2000, p. 15).

Algunos detalles constructivos
del U-sure (también tsure o u-suré)
o casa cénica bribri. La cubierta es
de hojas de palmera suita (Geono-
ma congesta) de forma cdnica y baja
hasta el suelo funcionando como pa-
red. La estructura interna de la casa
es de ocho pilares bdsicos, los cuales
sujetan varas largas de madera que
van del suelo hasta la cuspide, so-
bre las cuales se amarra las hojas de
palma. Estas varas van sujetas entre
si por tres aros estructurales equi-
distantes hechos de varillas atadas
con lianas. Estos anillos represen-
tan los diversos niveles del universo.
Ademds, existe un poste central de
la casa con una funcién arquitecté-
nica muy importante, pero que se
elimina al terminar la construccién.
Este poste constituye un eje central
del universo que representa la casa.
La edificacién tiene una sola puerta
cuadrada con cobertizo como entra-
da. La casa no tiene ventanas y es
oscura. La casa es un cono perfecto
hacia arriba, al que le corresponde
otro cono perfecto invertido hacia
abajo, en el subsuelo, pero que es in-
visible a los ojos humanos.
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El U-sure reconstruido del pueblo bribri, territorio de cabagra

Foto: Victor Madrigal Sénchez, 2019.

Tanto la cultura malécu como
bribri no tienen una buena referen-
cia acerca del sol. La asociacién de
la luz y la verdad o lo verdadero no
tiene sentido. El sentido profundo
de la realidad y de lo verdadero en
estas cosmovisiones subyace en el
inframundo. El Awd, médico tradi-
cional bribri, realiza sus principales
actividades durante la noche. El in-
terior de la casa tradicional bribri es
un acogedor y tibio cono. Es oscuro
como un dtero materno, se opone

al mundo externo, dominado por la
luminosidad solar de cardcter mas-
culino. La luz es asociada al origen
de las enfermedades (Gonzilez y
Gonzdlez, 2000, p. 38). La oscu-
ridad de la casa cdnica se torna un
espacio seguro y libre de la influen-
cia de las enfermedades. Asi, en una
dindmica femenina-masculina inte-
resante, la luna es benévola para el
pueblo bribri. Ella ilumina la casa de
Sibii por la noche.
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La casa cénica bribri, segin las
narrativas consultadas, tiene su fun-
damento en Sibii y en su voluntad
de que asf se continuard construyen-
do. La imagen de la casa como to-
talidad funciona como un albergue
para todos y todas. Los bribris, los
cabécares o los malécus nos ensefian
acerca de que, en la casa del universo
existen otras muchas semillas, la gran
casa del universo no es exclusiva de
un pueblo o de una religién. El sim-
bolo de la casa es, al final de cuentas,
morada de la diversidad.

Sin embargo, cabe destacar que
el U-sure es una construccién que
alberga y sostiene la diversidad en
su interior, sin confusién o disper-
sién. El U-sure, es también un cono
invertido hacia la regién del infra-
mundo, cuyo simbolismo abarca los
dominios de Surd o regién sagrada
de donde surgié la humanidad, asi
como también, es recinto de los ma-
los espiritus, de forma particular, de
los espiritus de las enfermedades.

La casa bribri o malécu es obra
de las divinidades, de Sibii y sus co-
laboradores y de los 7dcu. La casa
comun es imaginada, pensada y pro-
yectada por las divinidades y es un
compromiso de los humanos el con-
tinuar ese deseo de las divinidades.
Sibii construyé el U-sure y ensefié a
sus sabios, los Awapa, médicos tra-
dicionales, procedimientos minu-
ciosos acerca de como construirlo,

cémo pedir permiso para cortar la
madera, etc.

Dos obras maestras de
espiritualidad vecinas

El propésito de presentar en
esta obra elementos de la espiritua-
lidad ancestral de Costa Rica nos
ha conducido a incluir dos tradi-
ciones importantes, préximas y con
relevante influencia en los pueblos
originarios de Costa Rica. Interesa
destacar el Popol Vuh y el Babigala,
el primero es de origen maya y el se-
gundo de Guna Yala'”®. Ambos tex-
tos, de los que se incluyen algunos
fragmentos, contienen elementos
comunes con las narrativas circunve-
cinas. Se trata de dos obras maestras
de espiritualidad de gran belleza y
profundidad que no se podria dejar
de vincularlas con lo que en la re-
gi6én intermedia se produjo en cuan-
to relatos cosmogénicos.

El texto del Babigala, aqui cita-
do, expresa la génesis de la creacién
por la accién de la divinidad dual
creadora femenina y masculina:
Nana y Paba. La antesala de la crea-
cién es la oscuridad, comtn en las
cosmogonias de la regién mesoame-
ricana, como en la maya. La tierra
es madre que alimenta protege y de-
fienda la creacién. Paba y Nana han
dejado semillas de flores de todas las

178 Pueblo Guna de la Comarca Kuna Yala en Panama.
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especies que, en su momento, germi-
nardn y florecerdn como la humani-
dad. Es otra metafora descriptiva de
la humanidad todavia como semilla
en el umbral de la creacién. Previo a
la creacién hay oscuridad. Un mar
agitado da paso al fango y al lodo y
comienza a surgir la creacién. Surge
la tierra y se llena de flores. La tierra
alcanza su plenitud y es nombra-
da Abya Yala. La imagen de la casa
grande inicial también aparece en el
relato; es el escenario de la primera
pareja que poblard la tierra.

La divinidad creadora encarga
el cuidado de la madre tierra al
primer hombre y a la primera
mujer. Pero la pareja inicial se
olvida de la misién confiada a
ellos y asi entra el mal a la tie-
rra. El mal se presenta como la
pérdida de la capacidad cuidado-
ra y protectora para adoptar una
actitud explotadora y perversa
hacia la naturaleza. El efecto de
la perversidad humana provo-
ca destrucciones sucesivas de la
creacién; lo cual también es un
tema comun en las cosmogonias
vistas antes. La tierra y la huma-
nidad no son el resultado de un
Ginico y portentoso acto creador
de alguna divinidad todopodero-
sa. Mds bien, la idea compartida
en los relatos vistos nos refiere a
la creacién como un proceso de
prueba y error, asi como el per-
feccionamiento, en el caso de
la humanidad, que requirié de
ensayos y destrucciones con ca-
taclismos como diluvios, o con

otros elementos como el fuego,
o mediante terribles terremotos.
El relato destaca que la tierra ha
pasado por un proceso de desa-
rrollo que va desde la tierra nifia

hasta la tierra en plenitud; esto es
Abya Yala.

Ologwadule.

Narracion guna

El Babigala contiene la tradi-
cién espiritual guna. Literalmente
significa camino de Baba y Nana,
o el camino que hace el hombre y
la mujer con Baba y Nana junto a
todo lo creado. El relato se divide
en dos partes. La primera exalta la
belleza y el valor de la tierra creada,
acentuado en elementos como el
oro y la plata, destacando también
los multicolores que componen la
superficie terrestre. El relato resal-
ta el papel de la madre creadora, la
madre tierra y la condicién de hijos
e hijas de la humanidad.

I. Al inicio todo era oscuro.
Una oscuridad tan densa, como
si le apretaran a uno los ojos
con dos manos. No habia sol,
no habia luna, no habian naci-
do las estrellas. Entonces Bab-
dummad se dispuso a crear la
tierra, Nandummad se dispuso
a crear la tierra.

Cuando Baba formé a Nabgwa-

na, encendié también el sol, la
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luna y las estrellas. Baba irradi6
la tierra, Baba alumbré el rostro
de la madre. La tierra fue imagen
y rastro que hablé de la presencia
de Baba, de la presencia de Nana.
La madre tierra tomé los si-
guientes nombres: Ologwadule,
Oloiiddirdili, Nabgwana, Olobi-

bbirgunyai, Olowainasob...

Todo fue una gran fiesta. Baba
y Nana dieron vida a las flores y
ellas se movieron vivas. Cuando
decimos esto, significa que eran
nuestras propias imdgenes; ellas
encarnaban nuestras vidas. A
medida que nana Ologwadule,
madre tierra, se iba completan-
do, nuestros espiritus también
iban tomando su forma, defi-
niéndose al ritmo de ella. Porque
gracias a ella serfamos hombres;
desde ella nos definimos.

Pasé la segunda capa. Baba
procedié a cubrir a Ologwadu-
le con la tercera capa de oro.
Tomé el oro amarillo para esta
capa. Hizo el mismo proceso de
las anteriores; y Ologwadule fue
endurecida asi de oro amarillo,
de plata amarilla.

Para la cuarta capa Baba utili-
z6 el oro rojo... Y ahi la madre
tierra retuvo su nombre defini-
tivo, nana Ologwadule. Sobre
ella Baba derramé la corriente
de las aguas. Nana derramé la

corriente de las aguas. La co-
rriente del rfo emitié su quejido
en las entrafias de la madre, y en
su corteza brotaron las semillas,
las cepas. .. Surgié el verdor, y el
cuerpo de la madre se llené de
hermosos y robustos drboles con
su variado colorido. Y es por eso
que la llamamos madre'”.

El relato es un canto a la mater-
nidad de la tierra; la cual amamanta,
cuida y defiende a sus criaturas. A
la madre tierra, Baba la constituyé
protectora y defensora de todo aque-
llo que se mece, se mueve, vive y re-
posa sobre ella. La extensa narracién
presenta a la primera pareja Mago
y Nana Ologwadule en el contexto
de una gran choza, reposando por
las noches en hamacas. La idea de la
gran casa se confirma presente en la
regién y es simbolo de c6mo los pue-
blos originarios pensaron al mundo
interconectado e integral. Notese la
proximidad y complementariedad
de las imdgenes; la tierra cuida y
protege como una madre. La tierra
abriga y da refugio como una casa
grande a todos los seres creados.

II. Entonces, aparecié Mago. Y
éste encontrdé un dia a una mu-
jer en medio de una gran choza.
Ella no tenfa ninguna malicia;
era integra. La mujer perma-
necfa sentada en medio de la

179 Aiban Wagua. En defensa de la vida y su armonia. Elementos de la espiritualidad guna.
Textos del babigala. Panam4: Proyecto EBI Guna/Fondo Mixto Hispano Panamefio,

2011, pp. 17-30.
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hamaca y al anochecer dormia
apartada de Mago. Pero éste co-
menz4 a mover su hamaca hacia
ella, lentamente. Pasaron varias
lunas hasta que Mago pudo to-
carla, bajo el designio de Baba.
De esta unién nacieron dos ni-
fios: Nana Gabayai y Massi Olo-
nidalibibbiler. , Murié y, en su
muerte, todo lo creado se estre-
meci6 de dolor'.

En otra parte del relato expone
la fraternidad y sororidad universal
de las personas con la naturaleza.
Baba y Nana decidieron enviar un
mensajero a la madre tierra.

Entonces Wago cantd asi:

Hermano soy de las flores. Me
desperté transitando sobre esta
madre tierra. Me desperté cuan-
do paseaba entre mis hermanas.
Todas son mis hermanas. La
hierbabuena es mi hermana, es
mi madre. Ella me recibié con
simpatia, me ofrecié sus brazos
perfumados. Tengo otras herma-
nas, y una de ellas me susurré:
‘tHermano querido, yo te cuido
las cosas! Te estoy cuidando Olo-
burgandiwar, te estoy cuidando
platanales, y drboles frutales’. »

Me he movido protegido por
todas mis hermanas, entre ellas
y debajo de ellas. Un dia quise

tomar los frutos de una de ellas

y no conseguia llegar a su rama y
vino corriendo, entonces, mi otra
hermana que me aferré por la
cintura y me alzé suavemente...

La saga cuenta sobre los ori-
genes del mal y las consecuencias
para el universo creado: temblores,
inundaciones y muerte. Al final, se
reestablece el equilibrio, en el cual
se destaca la figura femenina como
protagonista de la continuidad de
la especie.

Para cuidar a Ologwadule, Baba
y Nana tenian que buscar a al-
guien que tuviera los sentimien-
tos suyos, el espiritu de ellos.
Baba buscé la mejor arcilla, el
corazén de la arcilla, la arcilla
roja, la arcilla blanca, la arcilla
parda. Ocho tipos de arcilla. El
varén debia tener el espiritu de
Baba, el espiritu de Nana. La
mujer debia tener el espiritu de
Nana, el espiritu de Baba.

Poco a poco, Olonailasob vy
Olonaiggabaler se olvidaron de
Baba y Nana. El primer varén
y la primera mujer ensefaron a
sus hijos a hacer lo mismo. Olo-
naiggabaler y Olonailasob en-
cubrieron asi a Baba y a Nana y
los ocultaron de sus hijos. Ellos
no cumplieron con lo que Baba
y Nana les habian encargado.
Habian llegado para cuidar de

los animales, de los drboles, del

180 Aiban Wagua. En defensa de la vida y su armonia. Elementos de la espiritualidad guna.

Textos del babigala, p. 35.
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mar, de las estrellas... y no lo
hicieron asi. Entonces, toda la
naturaleza se rebeld sobre nana
Olobibbirgunyai. Los drboles,
antes rectos y que daban sombra
a los rios, se retorcieron y sus ho-
jas se secaron. Las hormigas, las
arrieras, las tardntulas que traba-
jaban silenciosas abonando a la
madre tierra, comenzaron a roer
las hojas de las plantas, a picar y
emponzofar. Las aguas, que aca-
rreaban semillas a mejores tierras
o repartian el humus a lo largo
de los rios, se rompieron contra
las penas y arrancaron de cuajo
los plétanos, los otoes, las yucas.
Los vientos que empujaban muy
dulcemente las crestas de las olas,
se volvieron huracanes y borras-
cas que desolaron a Ologwadule,
madre tierra.

Pasaron muchos afios, pasaron
muchos siglos, pasaron mu-
chas muertes. La madre tierra
pasé largos anos de dolor, de
ldgrimas por sus hijos que cafan
bajo la furia y la diversién de
Biler y sus aliados.

Entonces Baba y Nana hicieron
surgir un grupo de hombres, hi-
jos de la misma madre tierra; hi-
jos de las ldgrimas de Nabgwana,
de Olobibbirgunyai.

Eran ocho hermanos. Los ocho
hermanos nacieron muy pobres,
nacieron muy abandonados...

Los ocho hermanos supieron leer
las pisadas de Baba, las pisadas
de Nana. Las huellas que habia
enlodado la familia de Biler. Los
ocho hermanos supieron distin-
guir lo que Baba habia querido
que fueran los hombres. Los
ocho hermanos recogieron las 13-
grimas de la madre tierra... Los
hermanos, los ocho hermanos
decian: “Baba ha creado hermosa
a Nabgwana; nos ha dado miles
de hermanos: toda la naturaleza
es nuestra hermana. Nana hizo
correr por el cuerpo de la ma-
dre tierra las aguas de plata de
Burgandiwar. Baba hizo viva a
Ologwadule; Nana la hizo ufana,
con miles de pdjaros que aletea-
ban por las mananas, saludindo-
la con sus cantos y silbos”.

Nuestros saglagan'®' cantan que
los ocho hermanos encontraron
a Nabgwana llorando por los
rincones, llorando a sus hijos
muertos. Y a los ocho herma-
nos les dolié fuerte ese dolor de
su madre. Y ése dolor les llegé
hasta las fibras mds hondas de
sus corazones. La mujer, la Gni-
ca mujer entre los ocho, alenté
a sus hermanos; y ella también
luché para liberar a la madre

181 Saglagan: Guia religioso y administrador sociopolitico de una comunidad. Su funcién
principal es la de ensefiar a la comunidad el babigala. Cada comunidad cuenta con un
sagla como primera autoridad y otros saglagan menores que le ayudan en la ensefianza
de babigala y administrar la comunidad.
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tierra, para devolver las riquezas
a Ologwadule. Y hubo una lu-
cha muy grande. Y vencieron los
ocho hermanos. Asi nos lo han
contado y asi lo decimos'®*.

La narracién de la creacién
maya es también un tratado de
espiritualidad profundo y bello.
Si el mito anterior conforma una
influencia importante del sur,
(regién intermedia) el siguiente
mito maya se constituye en una
referencia al norte de Costa Rica
(Mesoamérica).

La creacidén en las antiguas
historias del quiché.

Popol Vuh

La historia inicia con el esce-
nario de un mar en calma, cuando
todavia no existia nada, cuando todo
estaba en silencio, en absoluta obscu-
ridad. Solo estaban las divinidades o
pareja creadora cercadas de luz, pero,
ocultas bajo plumas verdes y azules,
en un acto epifinico de sabiduria y
poder. La pareja creadora llega a un
consenso, se aconseja, junta sus pala-
bras y su pensamiento y se empieza a
correr la cortina de lo que serd la obra
maravillosa de la creacién maya. La
palabra es poderosa. “Tierra” procla-
man y convocan y la tierra aparece.

El murmullo de los arroyos rompe
el silencio de la noche. El acuerdo es
que deberfa amanecer para que sur-
giera la humanidad.

I Parte.

Esta es la relacién de cémo todo
estaba en suspenso, todo en calma,
en silencio, todo inmévil, callado, y
vacia la extensién del cielo.

Fsta es la primera relacién, el
primer discurso. No habia todavia
un hombre, ni un animal, pdjaros,
peces, cangrejos, drboles, piedras,
cuevas, barrancas, hierbas ni bos-
ques: sblo el cielo existia.

No se manifestaba la faz de la
tierra. Sélo estaban el mar en calma
y el cielo en toda su extensién.

No habia nada junto, que hi-
ciera ruido, ni cosa alguna que se
moviera, ni se agitara, ni hiciera rui-
do en el cielo.

No habia nada que estuviera en
pie; s6lo el agua en reposo, el mar
apacible, solo y tranquilo. No habia
nada dotado de existencia.

Solamente habia inmovilidad
y silencio en la oscuridad, en la no-
che. Sélo el Creador, el Formador,
Tepeu, Gucumatz, los Progenitores,
estaban en el agua rodeados de cla-
ridad. Estaban ocultos bajo plumas
verdes y azules, por eso se les llama
Gucumatz, De grandes sabios, de

182 Aiban Wagua. En defensa de la vida y su armonia. Elementos de la espiritualidad guna.

Textos del babigala, pp. 25-26.
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grandes pensadores es su naturaleza.
De esta manera existia el cielo y tam-
bién el Corazén del Cielo, que éste
es el nombre de Dios. Asi contaban.

Llegé aqui entonces la pa-
labra, vinieron juntos Tepeu y
Gucumatz, en la oscuridad, en la
noche, y hablaron entre si Tepeu
y Gucumatz. Hablaron, pues, con-
sultando entre si y meditando; se
pusieron de acuerdo, juntaron sus
palabras y su pensamiento.

Entonces se manifesté con
claridad, mientras meditaban, que
cuando amaneciera debia aparecer
el hombre. Entonces dispusieron la
creacién y crecimiento de los drbo-
les y los bejucos y el nacimiento de
la vida y la creacién del hombre. Se
dispuso asi en la tinieblas y en la no-
che por el Corazén del Cielo, que se
llama Huracin. ..

Asi dijeron.

Luego la tierra fue creada por
ellos. Asi fue en verdad como se hizo
la creacién de la tierra: —{Tierra!, di-
jeron, y al instante fue hecha...

II parte.

La narracién es bellisima, pero
también extensa para incluirla en
su totalidad. El predmbulo para
el amanecer es que las divinidades
creadoras llenan la tierra de abun-
dantes y deliciosas frutas como el
cacao, zapotes, anonas, jocotes, ma-
zorcas amarillas y mazorcas blancas
y muchas otras. En la tierra fluye

la miel que producen las abejas. El
dia estd por amanecer... La carne de
los primeros padres y madres, abue-
las y abuelos por fin es elegida; serd
de masa de maiz amarillo y de maiz
blanco. Entonces ya puede amane-
cer el dia...

He aqui, pues, el principio de
cuando se dispuso hacer al hom-
bre, y cuando se buscé lo que de-
bia entrar en la carne del hombre.

Y dijeron los Progenitores, los
Creadores y Formadores, que se
llaman Tepeu y Gucumatz: “Ha
llegado el tiempo del amanecer,
de que se termine la obra y que
aparezcan los que nos han de sus-
tentar y nutrir, los hijos esclareci-
dos, los vasallos civilizados; que
aparezca el hombre, la humani-
dad, sobre la superficie de la tie-
rra.” Asi dijeron.

Se juntaron, llegaron y celebra-
ron consejo en la oscuridad y
en la noche; luego buscaron y
discutieron, y aqui reflexiona-
ron y pensaron. De esta manera
salieron a la luz claramente sus
decisiones y encontraron y des-
cubrieron lo que debia entrar en
la carne del hombre...

A continuacién, entraron en
pldticas acerca de la creacién y
la formacién de nuestra primera
madre y padre. De maiz amarillo
y de maiz blanco se hizo su car-
ne; de masa de maiz se hicieron
los brazos y las piernas del hom-
bre. Unicamente masa de maiz
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entré6 en la carne de nuestros
padres, los cuatro hombres que
fueron creados.

Asi fueron creados y formados
nuestros abuelos, nuestros pa-
dres, por el Corazén del Cielo, el
Corazén de la Tierra.

Entonces existieron también
sus esposas y fueron hechas sus
mujeres. Dios mismo las hizo

cuidadosamente!'®3.

183 Popol Vuh. Las antiguas bistorias del Quiché. Traduccién de Adridn Recinos. San José, C.
R.: EDUCA, 1987, pp. 25-27.






n el cuarto capitulo de nues-

tra obra, denominado el que-

rer de los espiritus, vamos a
abordar cinco aspectos sintetizadores
o principios de lo que hemos tratado
hasta este punto, los cuales se con-
sideran elementos fundamentales
de las espiritualidades indigenas. El
primero es el habitar la casa, en re-
ferencia a la organizacién de la con-
vivencia social en un espacio comiin
de interaccién y bajo la proteccién
de una estructura, pero, también, sa-
biendo de sus fragilidades. El segun-
do es el buen vivir, referido a normas
y principios éticos base de la convi-
vencia social en concordancia con

Cl QUERER DE
| 0S ESPIRITUS

tradiciones culturales y cosmovisio-
nes particulares. El tercer elemento
se refiere a un vinculo con la Madre
Tierra. La maternidad vy filiacién de
los pueblos originarios con la tierra
genera relaciones de respeto, cuida-
do y reverencia. El cuarto elemento,
la circularidad del tiempo, supone
que el futuro es de algin modo una
realidad ya conocida en el pasado.
Todo el devenir humano fluye para
llegar a ser lo que ya un dia fue. Es
decir, la realidad dltima de la exis-
tencia humana y de todas las cosas
(escatologfa), de forma misteriosa
converge con el principio (génesis)
de todo. Por tltimo, el U-sure, como



156

Victor Madrigal Sdnchez

modelo de conocimiento. La suma e
interacciéon de todos estos elementos
conforman los rasgos sobresalientes
de las espiritualidades indigenas.

Habitar la casa

La casa primordial es un sim-
bolismo particular que expresa
un sentido de hogar, proteccién y
convivencia de personas y pueblos
diferentes e incluso con sus contra-
dicciones y antagonismos. Los espi-
ritus invitan a habitar la casa, en la
tradicién espiritual de los pueblos
originarios de Costa Rica, habitar
la casa implica una ética de vida;
comporta una forma de vivir bien,
incluso de morir bien, lo cual vin-
cula a un sentido de trascendencia
de la existencia.

Dios (Sibo, Sbo, Técu, Ngobo)
prepard, organizé y cred la casa, el
mundo. Sibo, en la tradicién bribri,
ensend al pueblo bribri a construir el
U-sure, su casa ritual, un entramado
simbdlico visible a sus ojos y habi-
table; no podria ser mds elocuente
la ensenanza sobre los origenes y el
destino final de toda la humanidad.
Pero, se debe enfatizar la forma co-
laborativa por medio de la cual ese
universo fue creado. El universo no
es producto de la ostentacién ni de
la fuerza y poder de la divinidad; el
universo es la expresién del trabajo
colaborativo promovido por Sib6 en
la construccién del sure.

La diversidad cultural habi-
tando y conviviendo en la misma
casa es obra de la divinidad. Fue su
voluntad plantar semillas de maiz
de diferentes colores. Entonces, la
diversidad es parte del querer de
las divinidades y los espiritus. En
la canasta que contenia las semillas,
en el origen de la creacién, existian
mazorcas de colores. Para nuestra
reflexién, es importante recono-
cer, como la hacen los bribris, la
existencia de otras semillas que han
generado un mundo de colores, de
pueblos diversos.

La humanidad, concebida como
semillas de maiz (ditsé para bribris y
cabécares) pero, también para el pue-
blo Ngibe, o, de cualquier otra for-
ma, en los otros pueblos originarios
de Costa Rica, es el resultado de un
proceso evolutivo o regenerativo. Los
relatos miticos dan cuenta de la exis-
tencia de formas o desarrollos previos
a la actual humanidad. La primera
humanidad malécu, segiin relatos
de Eustaquio Castro, fue destruida
en una gran inundacién. Una gran
transformacién dio lugar a la segun-
da y actual humanidad. Para el caso
bribri se conocen cuatro humanida-
des anteriores: Sérbulu (primeros se-
res que existieron), Kdbala (segunda
humanidad), Kddawewak (tercera),
Seebalepa (humanidad anterior a la
actual). Las humanidades anteriores
a la semilla humana son un vinculo
con esta, pues son grupos de seres
también consideradores humanos
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y nacidos de semilla, pero no de la
misma semilla humana'!. Otros re-
latos dan cuenta de tiempos antiguos
cuando la humanidad estaba com-
puesta por seres humanos gigantes'®.

La idea de una cierta evolucién
humana estd presente en los pueblos
vecinos; en el mundo maya, como se
reporta en el Popol Vuh, en el mito
nahuatl de los Cinco Soles, o en el
Babigala del pueblo guna. La in-
formacién aportada por los mitos
parece apuntar a la idea de que las
humanidades anteriores tenian de-
fectos graves, lo que ocasioné dafos
irreparables a la casa y lo cual con-
dujo a su destruccion. Las creaciones
anteriores mostraron conductas in-
adecuadas o fallas inadmisibles, pro-
vocando disgusto en las entidades
creadoras y devino en nuevas formas
de humanidad, cada vez mis cerca-
nas a la voluntad de las divinidades.

La presente humanidad, a pesar
de todos los problemas, parece ser la
mejor posible, la creacién depurada
por las divinidades; aquella imagina-
day en plenitud, por las divinidades.
Sin embargo, el aumento de proble-
mas humanitarios globales como la
contaminacién de los rios y océanos
o el cambio climdtico senalarfan la

decadencia y obsolescencia de la pre-
sente humanidad. La nueva situa-
cién global apuntaria a la necesidad
de reinventarnos o de renovarnos
hacia una nueva humanidad.

El simbolismo de la casa comdn
expresa un principio fundamental
de las espiritualidades indigenas cos-
tarricenses. La casa primordial fue
construida por las divinidades para
ser habitada y su funcién bdsica era
la de brindar proteccién a las semi-
llas para germinar, crecer, florecer y
multiplicarse. En este sentido, ha-
bitar la casa comin nos interpela a
vivir en armonia, es una invitacién
a vivir y convivir en medio de la di-
versidad de culturas y tradiciones.
Es también un llamado al respeto y
al reconocimiento de la diversidad
de las personas habitantes de la casa
planetaria de la tierra.

La casa comun nos ensefa a re-
conocer que somos interdependien-
tes: las personas humanas y todas las
otras formas de vida dentro del pla-
neta. Esta toma de conciencia nos
hace responsables acerca del impacto
de nuestras acciones sobre las demis
formas de vida. Habitar la misma
casa nos invita a practicar la bon-
dad y, sobre todo, a adoptar estilos

184 Carla V. Jara y Ali Garcia. Diccionario de mitologia bribri, p. XXXI.
185 Ver narracién de Hora Chi. Narraciones Ngibes. San José: IETSAY, 1997, pp. 28-29.
Segiin una tradicién de los Tarascos en México, la raza de gigantes (khuanhdri) seres de

gran fuerza que antecedieron a los hombres en el mundo, se extinguié con el diluvio.
Cfr. Alfredo Lépez Austin. Los gigantes que viven dentro de las piedras. Reflexiones
metodoldgicas. Estud. cult. ndhuatl, vol.49, 2015, s. p. Internet http://www.scielo.org.
mx/scielo.php?script=sci_arttext&pid=50071-16752015000100005
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de vida austeros, al revisar nuestros
irracionales patrones de consumo y
demanda de recursos, con los que
pretendemos encontrar la felicidad.
La plenitud humana estd en vivir
una vida simple y en armonia con
las otras formas de vida, habitantes
de la casa comun. Esta metéfora de
la casa comtn es extremadamente
rica en posibilidades para la convi-
vencia y para desarrollar conciencia
en torno a la profunda interdepen-
dencia humana y con otros seres
vivos del planeta. La casa comun fa-
vorece la idea de que estamos juntos
y juntas, bajo un mismo techo y que
compartimos un mismo destino. Si
dafamos la casa podriamos perecer
todos sus habitantes y, por el contra-
rio, el cuidado de la casa nos asegura
una vida feliz.

Otro acercamiento a la casa
cénica bribri o U-sure es com-
prenderla como un modelo de co-
nocimiento, en contraste con el
conocimiento positivista occidental
fraccionador, compartamentaliza-
dor y satanizador de otras formas de
conocimiento. El U-sure puede ser
visto como simbolo de conocimien-
to alternativo al modelo occidental,
el cual ha promovido el colonialis-
mo, el genocidio y el exterminio
cultural. La casa comidn, como se
ha visto, no es exclusiva del pueblo
bribri, sino un patrimonio cultural
de la espiritualidad de los pueblos
indigenas habitantes del territorio
que hoy es Costa Rica. La imagen

de la casa de los origenes, mds alld
del simbolismo de ser santuario y
espacio sagrado, fundamento de los
sistemas valorativos y normativos,
sugerimos entenderla como un mo-
delo de conocimiento integrador y
potenciador de la interrelacionali-
dad de todos los seres. La casa bri-
bri condensa estructuras simbdlicas
en torno al circulo, al centro y a la
figura geométrica del cono, como
contenedor de todo lo que existe.
Imagen poderosa que estd a la espe-
ra de mayor atencién y reflexién.

El simbolismo del U-sure o casa
comun interpela acerca de la convi-
vencia de la diversidad delante del
fanatismo, el racismo, la intoleran-
cia y la violencia. ;Qué papel tiene
la diversidad cultural dentro de esta
imagen de la casa cénica? ;Qué nos
aporta esta imagen, dentro del que-
rer de los espiritus? Para empezar, di-
remos: la casa es una, los moradores,
los habitantes son diversos. Ahora
imaginemos: una diversidad enorme
albergada en una gran casa, nuestro
planeta. Las implicaciones éticas y
filoséficas de este simbolismo, de
habitar la casa comun, sin anular
nuestra diversidad, tiene un tremen-
do potencial pedagdgico y constitu-
ye un aporte de primer orden de los
pueblos originarios de Costa Rica.
Ademds, este principio de las espiri-
tualidades indigenas favorece el did-
logo intercultural e interespiritual
como un modo de superar la arro-
gancia y el fanatismo religioso.
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El conocimiento indigena, sin
embargo, continda siendo ubicado
como creencia, como un saber fol-
clérico. La teologia cristiana de las
iglesias no le reconoce en paridad de
condiciones para establecer un dii-
logo. Creemos que el reconocimien-
to politico de la diversidad cultural
alcanzado en Costa Rica no corres-
ponde con el reconocimiento de di-
ferentes formas de conocimiento y
de estilos de vida. De Sousa Santos
sugiere una ecologfa de, sabes, como
una contra epistemologfa de resis-
tencia global al capitalismo:

El impetu bésico tras su emergen-
cia es el resultado de dos factores
en términos geopoliticos, se trata
de sociedades en la periferia del
sistema-mundo moderno, donde
la creencia en la ciencia moderna
es mds tenue, donde los enlaces
entre la ciencia moderna y los di-
senos de la dominacién imperial
y colonial son mds visibles y don-
de otras formas de conocimiento
no cientifico y no occidental pre-
valecen en las practicas diarias'®

La casa de los origenes, mas
alld de las implicaciones simbdlicas
dadas por las elaboraciones miticas,
alude a un tipo de estructura arqui-
tecténica lograda por nuestros an-
cestros. Al igual que las esferas del
Valle del Diquis, sin el uso de herra-
mientas de hierro, la traccién animal

186 De Sousa Santos, 2016, p. 56.

o la rueda, fueron un ejemplo y mo-
delo de conocimiento que hasta la
fecha no se ha podido comprender.

La casa circular cénica, ya sea
construida sobre monticulos, con
base de piedras, como en el cacicaz-
go de Guayabo, de origen huetar, o
como estructura c6nica entre bri-
bris, cabécares o borucas, constituye
la vivienda tradicional de los pueblos
originarios. Esta vivienda tradicional
es conocida como rancho. El rancho
es la vivienda de troncos rollizos y
cubierta de hojas de plantas de va-
rios tipos y tiene una connotacion
de ser un lugar pobre. La Real Aca-
demia de la Lengua espafiola la de-
fine como “Choza o casa pobre con
techumbre de ramas o paja, fuera de
poblado”. La vivienda o rancho de
los pueblos indigenas es vista por el
mundo no indigena como “pobre”,
en detrimento y desvalorizacién de
la cosmovisién que la funda y de las
tecnologias de las que se dispone,
de adaptacién al clima tropical. Asi
siendo, el U-sure se le entiende como
un modelo de conocimiento desco-
nocido y desconsiderado dentro de
la perspectiva cultural occidental.

El simbolismo de la casa co-
mun se entiende como el querer de
los espiritus, pues contiene implica-
ciones que nos involucran a todos
y todas. Estos modelos de conoci-
miento, antes negados y considera-
dos inutiles, hoy se nos presentan

159
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como un horizonte de posibilidades
para la convivencia, el cuidado de la
creacidn, la coexistencia de la plura-
lidad dentro de la casa y el fortaleci-
miento del sentido de integralidad y
totalidad de la humanidad con to-
dos los seres, asi como la certeza de
que tenemos un destino comun. Las
filosofias en Abya Yala, por el largo
y aplastante impacto de la coloniza-
cién, requieren ser redescubiertas y
reconsideradas. De igual forma, las
espiritualidades indigenas, y la bri-
bri y cabécar, en particular, aportan
a la polifonia cultural latinoamerica-
na nuevas posibilidades de ser y estar
dentro de la gran casa.

El buen vivir

Las espiritualidades revisadas
apuntan hacia un horizonte comun,
en el que la imagen de la casa habi-
tada es predominante. El buen vivir
no es un principio superpuesto o
importado de otras tradiciones an-
cestrales, sino complementario al de
la casa comun. Se trata de un prin-
cipio ético fundamental, relativo a
la forma de habitacién de la casa.
Habitar la casa que Sibo creé con la
ayuda de sus colaboradores (Yami-
pa) supone la adopcién de un estilo
de vida armonioso y respetuoso de
la tradicién oral heredada o suwo™?’,
esto es, vivir la vida en apego a las

187 Ver nota 107.

normas de conducta establecidas
desde tiempos primordiales.

El buen vivir es, en el fondo,
convivir bien. Habitar en armonia la
casa de Sibo, Sbo, Ngobo, Tocu... El
querer de los Espiritus es una vida
respetuosa de los principios y nor-
mas expresados en la tradicién oral
heredada desde el inicio del mundo,
cuando apenas vino a la existencia la
presente humanidad. Para el pueblo
malécu, la obediencia en vida de sus
principios éticos se traduce en una
buena muerte. Morir significa em-
prender un viaje, un feliz retorno a
los origenes, cerrar un ciclo; un vol-
ver a la presencia de la divinidad de
la que un dia se partié.

Algunos ejemplos ilustrativos
de buen vivir escuchados al mayor
Eustaquio Castro Castro del Palen-
que Margarita: no se debe herir ani-
males en el bosque y dejarlos morir
abandonados. Cuando se va de cace-
ria solo se debe matar los chanchos
de monte (Tayassu pecari) que se van
a aprovechar, no se debe cazar mds
de lo que se necesita. Una persona
malécu no debe andar de noche,
solo de dia. Prescripcién que parece
apuntar hacia el simbolismo de una
vida didfana, sin nada que ocultar. El
hombre cuando se casa debe ser fiel
a su pareja por toda la vida, como lo
hacen las lapas (Arara macao). Cuan-
do una persona casada muere, la
otra debe quedarse sola, esperando
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la muerte, para reencontrarse con su
pareja en el inframundo. Los huma-
nos cuando se unen en matrimonio
inician un lazo que es para toda la
vida, todavia mds, debe decirse que
es un vinculo para la eternidad.

Las implicaciones del buen
vivir en la vida cotidiana son in-
ndmeras. Un caso concreto es la
penalizacién del incesto. El pa-
rentesco entre bribris es comple-
jo, pero, de modo general, se dird
que se conforma mediante clanes
donde prevalece la matrilineali-
dad. Asi, toda relacién sexual entre
miembros del mismo clan o entre
primos estd prohibida y tiene con-
secuencias graves, pues es contraria
a la ensenanza del suwo’ establecida
por Sibi. La gravedad del incesto
se evidencia por el castigo severo
impuesto. Existen unas entida-
des malignas o monstruos (fyiwak
sulissi) encargados de ejecutar el
castigo al incesto que se paga con
la vida.

El principio del buen vivir
logré una amplia difusién en las
tltimas décadas, debido a que fue

incorporado en la Constitucién
Politica de Ecuador'®y Bolivia'®.
Hecho significativo de reconoci-
miento y aceptacién del origen
multicultural de dos Estados que,
en realidad, son un conglomerado
de naciones indigenas. El buen vi-
vir, también comprendido como
buen convivir' en su acepcién ai-
mara boliviano asume un compo-
nente comunitario importante. En
el fondo, el buen convivir tiene un
trasfondo religioso, como religio-
so es el fundamento de la vida de
los pueblos originarios. El camino
seguido por Ecuador y Bolivia es
paradigmadtico, en el sentido de la
fuerza de principios de espirituali-
dad que se asumen como principios
constitucionales para la orientacién
de la vida pdblica. En sintesis, el
buen vivir no es la idealizacién de
una vida perfecta, sino un esfuerzo
individual y comunitario por vivir
en armonia y sin contradiccién con
la sabiduria ancestral.

Otro aspecto relacionado al
buen vivir se le entiende como te-
ner el espacio para contar historias

188 “se reconoce el derecho de la poblacién a vivir en un ambiente sano y ecolégicamente

equilibrado, que garantice la sostenibilidad y el buen vivir, sumak kawsay”. Constitu-

cién Politica del 2008.

189 “El estado asume y promueve como principios ético-morales de la sociedad plural: ama

ghilla, ama llulla, ama suwa (no seas flojo, no seas mentiroso ni seas ladrén), suma qa-

mana (vivir bien), Aiandereko (vida armoniosa), teko kavi (vida buena), ivi maraei (tierra
sin mal) y ghapaj fian (camino o vida noble)”. Constitucién Politica de Bolivia, 2009.

190 José Maria Tortosa. Sumak Kawsay, Suma Qamana, Buen Vivir. Espafia: Fundacién Ca-
rolina, 2009, p. 1. Recuperado el 6 de mayo de 2021, de la Universidad Andina Simén

Bolivar http://hdl.handle.net/10644/2789
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ancestrales como forma de recargar
energfa y fortalecer vinculos con la
tradicién milenaria, asi como man-
tener viva la memoria de usos, cos-
tumbres y espiritualidad. El pueblo
ngibe acostumbraba a reunirse en
torno al fuego para tomar cacao y
recordar sus historias. Las historias
referidas no son apenas narracio-
nes vanales, sino historias sagra-
das, pues su origen es revelado por
la divinidad. Las historias pueden
ser narradas o cantadas. Maria E.
Bozzoli reporta que para el pueblo
bribri “Las historias de curar sélo
se narran de noche. Las historias
del principio, de la creacién de la
tierra, de lo que Dios hizo cuando
andaba en este mundo, ésas se pue-
den contar durante el dia"”. Can-
tar historias y comprenderlas es una
funcién especializada que es parte
de la formacién que recibe el awd.
Como resultado, el esfuerzo por
mantener los cargos tradicionales,
como el del awd o jawd, conducird a
la revitalizacién de la espiritualidad
e identidad cultural. En otras cultu-
ras como la malécu, contar historias
es funcién de las personas mayores.
Sin embargo, existe el desafio de
acercar a las nuevas generaciones
a la sabiduria de los mayores, para

que estos continden narrando sus
historias y aquellos las aprendan y
las reproduzcan.

El tiempo de regresar

El tiempo es una construccién
humana que puede entenderse li-
neal o circular y puede generar un
pensamiento histérico o mitico.
En los pueblos indigenas la nocién
de tiempo se asocia a la circulari-
dad de los ciclos astronémicos do-
minados por el sol, las fases de la
luna, las estaciones, los movimien-
tos de las mareas, etc. “La produc-
cién de un tiempo ciclico tiene por
objetivo primero hacer coincidir el
ordenamiento de las cosas huma-
nas con el de las del cosmos”!*?. De
esta forma, el concepto de tiempo
es otra expresion de la originalidad
de las espiritualidades indigenas.
Un caso ilustrativo para conside-
rar es la nocién del tiempo entre
bribris y cabécares, registrado por
Roger Martinez Castillo, doctor
en agroecologia por la Universidad
de Costa Rica.

Martinez destaca que el tiem-
po y espacio indigena no son igua-
les al convencional u occidental,

191 Maria E. Bozzoli. El nacimiento y la muerte entre los bribris. San José: UCR, 1979, p. 29.
192 Jan Assmann. Egipto a la luz de una teoria pluralista de la cultura. Akal Ediciones,
Madrid (Espafia), 1995, p. 7, citado por Héctor Llanos Vargas. La percepcion del
tiempo-espacio en sociedades aborigenes. Conferencia en la Universidad Nacional de
Colombia, basada en el texto del mismo autor El Laberinto del eterno retorno. Edi-

torial Gente Nueva, Bogotd, 2011.
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que asume un concepto de tiem-
po desde la perspectiva lineal. Si
bien es cierto, los mesoamericanos
tienen un tiempo ciclico, para los
bribris, el tiempo es un proceso en
forma de espiral helicoidal. Asi, el
tiempo es una medida m4s laxa que
la moderna: tiempo y espacio son
un mismo concepto, denominado
KA'"3. El futuro se entiende en y
desde el pasado. Como ya fue indi-
cado, la plenitud humana se realiza
en la forma de un retorno a los ori-
genes con las divinidades.

El ki organiza todas las activi-
dades cotidianas bribris como viajar,
sembrar, cazar, pescar, descansar,
construir casas, hacer artesania, co-
merciar, casarse, curarse, jugar, ali-
mentarse, etc. Es el eje central de
su devenir histérico, desarrollo, su
visién de mundo, de bienestar, re-
lacién y misién con la naturaleza'.

Otro aspecto por resaltar so-
bre la concepcién del tiempo es el
hecho de estar determinada por la
concepcion religiosa de la cosmo-
visién. La posibilidad de un futuro

desvinculado de la armonizacién y
el reencuentro con el origen no es
posible. En ese sentido, el tiempo
es escatolégico. No existe otro fu-
turo posible, sino el retorno a los
origenes. El futuro es un devenir
hacia la consumacién del tiempo
como retorno al origen '°. Dife-
rente es la nocién de tiempo lineal
occidental, segin la cual avanza-
mos, cual flecha oscilante, siempre
hacia adelante.

Las narraciones bribris se ubi-
can en el tiempo de la oscuridad .
Segtin Carla Jara y Ali Garcia se
trata del &d tsétséé, cuando el mun-
do no existe todavia. Este concep-
to pretende transmitir la idea de
que el tiempo no se puede disolver
con respecto al concepto de espa-
cio y se podria traducir como el
lugar del tiempo o el tiempo del
tiempo. “De manera que el con-
cepto del mundo primigenio en
el tiempo de la oscuridad, cuando
ain Sibo no habia iluminado el
mundo, es el punto de partida de
la historia antigua”'?’.

193 Réger Martinez Castillo. “La estructura cultural indigena en Talamanca®. Prixis 57,

2004, p. 38.

194 Réger Martinez Castillo. La estructura cultural indigena en Talamanca, p. 39.
195 Réger Martinez Castillo. La estructura cultural indigena en Talamanca. Prixis 57, 2004,

p. 39.

196 Alude al tiempo de antes de existir el tiempo; es decir, antes de la creacién. Los ngibes

también se refieren a que sus historias son de ese tiempo. “Hace mucho tiempo, los Nibes

decimos Kena Dega (antes del amanecer) sucedi6 que... Instituto de Estudios de las Tra-
diciones Sagradas de Abya Yala (IETSAY). Narraciones Ngiibes: revitalizacion de la cultura
tradicional. San José: Fundacién Coordinadora de Pastoral Aborigen, 1997, p. 37.

197 Carla Victoria Jara y Garcia Ali. K6 Késka. El lugar del tiempo. San José: UCR/

UNESCO, 1997, p. 10.
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La culminacién de la vida sobre
la tierra con la muerte es simbolizada
como un regreso o retorno al infra-
mundo, al lugar de las esencias y los
origenes de todo lo que existe en la
tierra. La muerte se le entiende como
un trdnsito o un paso a una nueva
manera de existir. Asi, tenemos un
cierre del ciclo de la vida terrena y
la apertura de una nueva forma de
vida. El futuro es, entonces, un re-
greso al mundo de Swla o sulakdska
en la tradicién bribri. El querer de
Sibd, con respecto al tiempo, es que
los espiritus que han vivido bien se
retinan en el lugar de Sula'?®. La cul-
tura malécu lo sintetiza bien, cuan-
do expresa, su mdxima aspiracién
humana es el poder alcanzar una
buena muerte. La vida vivida con
apego a la normativa cultural tendrd
como retribucién el retorno con sus
ancestros y divinidades.

Finalmente, se desea terminar
este breve trabajo presentando una
expresion relativamente nueva de
espiritualidad indigena. Sin emitir
un criterio sobre este culto, apenas
interesa mostrar una expresién no-
vedosa, donde se integran elementos
ancestrales con el cristianismo.

Culto de Mama Chi en el
pueblo ngibe

En el querer de los espiritus
presentados en este capitulo, el culto
a Mama Chi es una nueva expresion
de espiritualidad encontrada entre
los pueblos indigenas de nuestra re-
gién. Mama Chi, o mama pequefia,
se dice en oposicién a Mama Kri o
mama grande, tiene nombre e iden-
tidad. Se trata de una mujer ngibe
de nombre Besigo Krunigébo o De-
lia Bejarano, su nombre en espafol.
La mama grande, dentro de este mo-
vimiento, es la Virgen Maria, quien
le hizo varias revelaciones a Besigo y
de las cuales se origina el movimien-
to sociorreligioso y espiritual de
Mama Chi, también referido como
Mama lata o Tatda.

El lingiiista Enrique Margery
Pena (1935-2011), de origen chile-
no, quien ejercié toda su vida pro-
fesional en Costa Rica, considera
este movimiento como “un culto
carismdtico de rituales y creencias
fundamentalmente cristianas™'®.

198 Sulawastéwa. Cfr. Diccionario Bribri, p.194.

199 E. Margery Pena. “Perfiles religiosos de los pueblos indigenas de Costa Rica”. Buenos
Aires: Red Mitoldgicas, 1997. Consultado en internet el 28 de marzo del 2019. https://
issuu.com/tec_digital/docs/9._perfiles_religiosos_pueblos_indigenas


https://issuu.com/tec_digital/docs/9._perfiles_religiosos_pueblos_indigenas
https://issuu.com/tec_digital/docs/9._perfiles_religiosos_pueblos_indigenas
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Sin embargo, y aunque mezcladas
con elementos cristianos se apre-
cia un notable arraigo a tradiciones
ancestrales ngibes. El contexto del
surgimiento de este movimiento es
de fuertes problemas socioeconémi-
cos, entre indigenas y campesinos,
sin tierras cultivables en el norte de
Panamd, asi como de un ambiente
de una intensa campafa de proseli-
tismo catdlico y de iglesias pentecos-
tales. Todo comenzé un dia 22 de
septiembre de 1962.

Delia, con 20 afios de edad, re-
sidente en el distrito de San Lorenzo.
Entre los rios Balsa y Fonseca, paraje
Soloy, Panamd, tiene una aparicién.
Jesucristo y la Virgen Marfa, vesti-
dos con ropa casual se comunican
con ella. El mensaje transmitido es
claro: sigan el camino de Dios para
alcanzar la salvacién... retinan a to-
dos los indios... les dirds Dios viene
pronto a vivir en esta serranfa. .. serd
el fin del mundo, ... no hagan mds
claridad, ni balserfas, ... no tomen
chicha... todos los problemas que les
aquejan se solucionardn®®.

Besigo se enfermé de tubercu-
losis y muri6 en 1964 y por un corto
periodo de dos afos el pueblo ngibe
se mostraba esperanzado y crédulo
en las promesas de la joven vidente.
Con su muerte sobrevino la angustia
y la desconfianza en el cumplimiento

de las promesas anunciadas. E1 20 de
abril de 1965 surge algo novedoso:

Las fuerzas de los jévenes triun-
fan al proclamar La Nueva
Orden Indigena -que implica
la creaciéon de una Republica
Ngibe Libre en el rio Balsa- y
a Mama Chi como su religién
oficial. Es decir, el pueblo ngi-
be se proclama independiente
de Panamd y crea su propia re-
publica. Sandalio Moreno es
proclamado  cacique-presidente
y junto a él un vicepresidente,
doce representantes y setenta y
ocho consejeros que sirven de in-
termediarios entre la comunidad
y el presidente®'.

El 23 de abril, tres dias después,
fueron obligados a firmar un armis-
ticio ante el Mayor Torrijos, como
representante del Estado panameno.
El movimiento independentista no
tuvo éxito, pero el movimiento reli-
gioso se reestructurd y sobrevivié. El
pueblo ngibe ha sobrevivido entre la
resistencia, la innovacién y la apro-
piacién. Segin, Cortés Campos, los
tres procesos se realizan en el pueblo
ngibe, mediante la expresién sincré-
tica del culto de mama Chi.

El sincretismo ngibe, a pesar
de tener fuertemente elementos oc-
cidentales, no significa que estd ante
la pérdida de su cultura, sino ante

200 La informacién de esta seccién sigue la investigacion de Alexander Cortés Campos. La
religion de Mama Chi entre los ngibes de Costa Rica. San José: UNED, 2015.

201 Alexander Cortés Campos, p. 61.
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evoluciones multiples de ella segiin
el momento histérico en que se en-
cuentra (la cultura es cambiante y el
sincretismo no es estdtico). En este
sentido, la presencia de elementos
culturales de origen externo no in-
dica por si mismo debilitamiento ni
pérdida de autenticidad de la cultu-
ra. El problema no estd en la pro-
porcién de rasgos originales frente a
rasgos externos, sino en quienes ejer-
cen el control sobre esos rasgos?”.
El culto de mama Chi, en
efecto, incorpora rasgos ancestra-
les culturales al tiempo que niega
y reprime el uso de otros. Veamos,
segin las fuentes consultadas por
Cortés Campos, se prohibe el ritual
inicidtico de la claridad (growdite®®),
la poliginia, la balserfa (krun**), la
chicheria, la ingesta de licor; sin em-
bargo, promueven un cierto aisla-
miento con el exterior para preservar

202 Alexander Cortés Campos, p. 102.

el idioma, las costumbres y el vesti-
do tradicional; se incorporé en los
cultos el consumo de cacao; ademds,
se les prohibe vender tierras a no in-
digenas e inclusive, al principio, se
prohibe enviar a nifios y nifas a la
escuela de blancos.

También se les hizo un llama-
do a los ngibe que viven fuera del
territorio, principalmente en Costa
Rica, a regresar a su territorio de ori-
gen. Otras prescripciones religiosas
incluyen: a padres y madres no mal-
tratar a sus hijos e hijas, a los espo-
sos no golpear a sus esposas, y entre
los mismos indigenas no pelearse ni
matarse a causa de litigios; Delia re-
comendaba demarcar las tierras de-
dicadas a la agricultura, que debia
ser autosuficiente, dejando de lado
el trabajo asalariado promovido por
la sociedad no indigena. La jornada
de trabajo debia ser de cinco dias,

203 Growdte es un ritual de iniciacién que consiste en una reunién en un lugar aislado

donde los jévenes deben aprender mitos y cantos sagrados y pasar pruebas de forta-

leza fisica. Durante la reunién un espiritu maléfico ronda y es conocido como “Clari-

dad o Tulevieja”. Los jévenes tocan sus instrumentos para ahuyentarlo. El ritual estd a

cargo del Sukia, quien ensefia los cantos, oraciones y narra las histéricas propias para

este evento. Antes de finalizar, al toque de campana, se anuncia la presencia de Ngobé
(Dios). El Sukia recibe el mensaje de Ngobé y los explica a los participantes. Adaptado
de E Guionneau-Sinclair. Movimiento profético e innovacién politica entre ngives de
Panamd: 1962-1984. Panam4: Universidad de Panamd, 1987, pp. 120-121.

204 Krun o juego de palos es un ritual que puede durar hasta cuatro dias y se preparaba con

cuatro meses de anticipacién. Un cacique anfitridon ofrece mucha comida y chicha a otro

cacique de las proximidades. El juego se desarrolla cuando, por turnos, un miembro de
que de las p dades. El juego se desarroll do, p bro d

un grupo desafia a otro en un tipo de baile y le apunta al tobillo. El juego consiste es

esquivar los golpes recibidos y acertarle al tobillo del otro. El ritual es violento y puede

traer consecuencias fisicas como desgarres musculares o fracturas. El juego es, también,

un espacio de socializacién entre grupos, donde se solian hacer intercambios, se solucio-
nan problemas o se confirman matrimonios. Cfr. Alexander Cortés, p. 103.
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reservando el sibado y el domingo
para el descanso, la oracién y el cul-
to. La relacién entre ngibe debia ser
como de hermanos y hermanas, in-
cluso con aquellas personas que no
se adherfan al movimiento dentro
del territorio. La expresién de fra-
ternidad era compartir alimentos y
hospedaje, pero la principal mani-
festacién se da por el compartir las
oraciones y el culto en las casas. Es
destacable la aceptacién de ciertas
précticas de tecnologia agricola no
indigena en el marco de mejorar la
alimentacién del pueblo, preservar
el grupo y preparar la prosperidad
del milenio inminente.

Por otra parte, se aprecia el
influjo del cristianismo, primero,
por los avances de pastoral catélica
y, después, por el surgimiento de
iglesias pentecostales en el entorno.
Pero, lo que interesa destacar son los

aspectos particulares ngibes. a) Es
una expresion religiosa y espiritual
exclusiva de la cultura ngibe en las
comunidades en Panamd y Costa
Rica; b) Desde la perspectiva de sus
integrantes y desde las visiones de la
fundadora en 1962, el movimien-
to se orienta hacia la revitalizacién
de la cultura ngibe; c) El encerra-
miento, dentro de si, impulsado, se
comprende como un modo de re-
sistencia al influjo religioso y cultu-
ral externo, aun cuando se adopten
elementos del cristianismo; d) La
historia ngibe reciente, de contacto
con la cultura no indigena ha sido
de pérdida de sus tierras y de inva-
sién cultural. Mama Chi, como un
movimiento auténomo y exclusivo,
es una reaccién a esa historia.
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a espiritualidad humana pue-

de ser comprendida de di-

versas maneras, como hemos
visto. La forma desde la cual se ha
respondido a la pregunta ;qué es
espiritualidad?, estd determinada
por un contexto y una cultura. El
lenguaje de los mitos es una res-
puesta cultural a esta pregunta.
Por eso, los mitos no son una cons-
truccién humana propia de un mo-
mento histérico ya superado, sino
que la misma dindmica del mito
consiste en un permanente retorno
a los origenes para comprender y
dar sentido al presente.

Para comprender las espiritua-
lidades indigenas hemos entrado
por la puerta de los mitos, buscan-
do conocer los contenidos de esos
pluriversos maravillosos. El mito,
entendido como una revelacién, pa-
labra sagrada, relato verdadero y, en
suma, como forma de conocimien-
to. Se ha enfatizado en esta obra la
riqueza de las narraciones cosmo-
gbnicas, en respuesta a las pregun-
tas de ;como surgié el mundo que
conocemos y cudl es su sentido? Los
mitos nos han llevado a imaginarios
originales y con profundas implica-
ciones para la vida cotidiana, y, al fi-
nal, hemos visto que de eso se trata
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la espiritualidad. La espiritualidad,
afecta, influye y determina la vida
de las personas. La espiritualidad no
es algo periférico o sobreanadido a
la existencia humana. Hemos recor-
dado a Jon Sobrino, quien nos ha
dicho que todo ser humano vive su
vida con espiritu, no importa cudl.

Las espiritualidades explo-
radas hablan de un “mundo con
espiritu”, por supuesto, que no se
trata de neoplatonismo, ni esote-
rismo o de cualquier prictica de
fuga del mundo, que parece ser la
orientacién mds usual del térmi-
no. No siendo algo sobreanadido,
el dmbito de la espiritualidad serd
la interioridad y la integralidad de
la persona, sus convicciones y va-
lores orientadores de la conducta,
las cuales podrian o no estar fun-
damentadas en una religién deter-
minada o en una prictica religiosa.

A continuacidn, se senalan ni-
cleos temdticos, con algin grado de
convergencia, alrededor de los cuales
se sugiere un perfil de las espirituali-
dades indigenas de Costa Rica.

La Casa comun. La imagen
del universo como casa comun la
hemos visto en mitos entre ngibes,
cabécares, bribris y mdlecus. Es, por
lo tanto, un hallazgo importante y
un punto de partida para el tema de
las espiritualidades originarias. La
habitacién de la casa y el sistema de
relaciones generadas para vivir bien
dentro de la casa constituye el mar-
co que ofrece la espiritualidad. La

casa comun de la humanidad impli-
ca una ética global y ecoldgica para
nuestro tiempo.

La casa primordial del uni-
verso, U-sure bribri, la # malécu,
la casa ngibe, se constituye en un
principio transversal y en un aporte
original de la espiritualidad indige-
na costarricense, con implicaciones
profundas sobre: a) la habitacién
de la casa comtn (horizontalidad
en las relaciones); b) la convivencia
de la diversidad; d) potenciacién
del didlogo intercultural e interes-
piritual; ¢) la adopcién de estilos de
vida armoniosos con el ambiente; d)
la adopcién de un destino comin
como humanidad ante amenazas
planetarias como el cambio climdti-
co; e) la fragilidad de la casa radica
en que el mal estd dentro de la casa,
f) todo tiene espiritu, la naturaleza,
los animales, la humanidad, g) la
pluriversalidad de la realidad, de la
que el U-sure es simbolo, convoca a
un didlogo en el marco de una pers-
pectiva intercultural que supere el
colonialismo y toda y cualquier je-
rarquia que justifique la dominacién
de una cultura sobre las otras.

Pueblo semilla. La imagen de
la casa comin se asocia y se com-
plementa con la imagen de la hu-
manidad como semilla de maiz. La
humanidad semilla expresa potencia
de ser y de habitar la casa; pero tam-
bién expresa vulnerabilidad; de ahi
la relacién de cuidado y proteccién
de Sibo ante los agentes devoradores
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de las semillas. La semilla es, ademds,
herencia y memoria de sus creado-
res. El pueblo semilla contiene en si
mismo la marca de la diversidad por
la variedad de sus colores y formas.
La semilla es simbolo de resistencia
ante la adversidad. Las semillas pre-
servan la vida, a la espera de tiempos
mejores, para florecer y fructificar.
Es también fuente de energia, reno-
vacion y esperanza.

Diversidad. Otro rasgo, no
menos importante de la espiritua-
lidad indigena, se refiere a la di-
versidad. La imagen de la canasta
de semillas de maiz de colores es la
razén de ser de la primera casa cons-
truida en el mundo. La casa comin
ha sido pensada y diseniada como es-
pacio de proteccién y cuidado para
que germine, se desarrolle y fructi-
fique la diversidad humana. Esta es
una imagen sugestiva y profunda de
la espiritualidad indigena estudia-
da. La acogida de la diversidad tie-
ne reglas de convivencia relativas a
la habitacién de la casa. La historia
de Yésseré nos muestra las normas y
limites de la convivencia al interior
de la casa. La acogida del otro o la
otra, en su diferencia, no le permi-
te al que llega pretender devorar a
los otros huéspedes de la casa. Por
lo tanto, el respeto a la diferencia
es una norma de convivencia y ar-
monia distintiva de la espiritualidad
indigena que nos ocupa. Ademds,
la razén de ser de la casa es ser un
espacio de abrigo y proteccién. La

espiritualidad, vivir la vida con es-
piritu, implica adoptar y adaptar la
vida de cada huésped al objetivo fi-
nal de la casa comun. La espirituali-
dad deriva en una ética de vida, bajo
el simbolo y valores relativos a habi-
tar la casa comuin. Entonces, habi-
tar la casa implica reconocimiento y
aceptacién de la diversidad.

El mal. Las espiritualidades in-
digenas ensefian que el mal estd pre-
sente en el interior de la casa, en la
sociedad y en los individuos. Las na-
rraciones revisadas tienen en comun
la indicacién de que la ruptura de las
relaciones atinentes a la convivencia
afectan y dafan la casa. La narracién
de la primera casa construida en el
mundo da cuenta de una casa con
su techo danado y sus habitantes o
huéspedes expuestos y vulnerables.
La lluvia y las inundaciones debidas
al dafo en el techo tuvieron resulta-
dos catastréficos como el hambre y
la desolacién en la casa. La espiritua-
lidad no debe ser ingenua, sino capaz
de detectar la presencia del mal que
atenta contra la armonia de la casa
comun. La mayoria de los colabora-
dores de Sibo en la construccién de
la casa del mundo tenfan una agenda
oculta, después se revelé que desea-
ban aduefarse de las semillas. Las
espiritualidades indigenas eviden-
cian la necesidad de discernimiento
acerca de la presencia del mal y de
sus implicaciones individuales y glo-
bales. La misma humanidad cuando
permite ser guiada por el mal pone
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en peligro la casa y la naturaleza
también sufre las consecuencias.

La madre tierra. La femini-
zacién de la tierra es un elemento
destacado dentro de la literatura
consultada. La tradicién espiritual
bribri y cabécar caracterizan a la tie-
rra como nifa mujer y como espacio
fecundo para la humanidad (las se-
millas). En ese sentido, la fertilidad
de la tierra se asocia a la maternidad
femenina. El inframundo, habitado
por divinidades, es desde donde se
gesta la vida en lo que serd la tierra,
pero también es el destino final de
las almas. En la tradicién malécu,
la humanidad sale a la luz de la su-
perficie desde una caverna en lo que
podria interpretarse como, un parto
de la tierra.

La tradicién guna lo expresa
magistralmente en el fragmento del
babigala arriba citado. La madre tie-
rra cuando alcanza su plenitud se le
nombra Abiayala. “Baba y Nana la
constituyeron protectora y defenso-
ra de todo aquello que se mece, se
mueve, vive y reposa sobre ella™®.

Las coincidencias son eviden-
tes. La tierra es madre y, desde el
inicio, recibié el encargo de ser cui-
dadora de las semillas de todas las
especies. Esta matriz espiritual de los

pueblos originarios fundamenta una
actitud hacia la tierra y la naturale-
za de cuidado, proteccién y uso de
los recursos de forma respetuosa. Un
dato que corrobora la anterior afir-
macién viene del mapa de pueblos in-
digenas, dreas protegidas y ecosistemas
naturales en Centroamérica®®, segiin
el cual se puede observar la relacién
intrinseca que existe entre bosques,
recursos naturales marinos y terres-
tres, dreas protegidas y los pueblos
indigenas que habitan esos espacios.

La lucha reciente por recupe-
rar las tierras indigenas invadidas en
Costa Rica que ya cobra dos vidas,
Sergio Rojas Ortiz (18-03-2019) y
Jerhy Rivera (24-02-2020) expresa
la integralidad de la espiritualidad.
El esfuerzo por recuperar la tierra y
el territorio a pesar de los peligros
se alimenta y fortalece con la espi-
ritualidad. El simbolo de la Madre
Tierra continda siendo inspirador
en la lucha indigena.

Buen vivir. El buen vivir es un
principio de espiritualidad relativo a
conducir la vida en apego a las nor-
mas y valores de la tradicién ances-
tral. Una de las consecuencias es la
implementacién de normas sobre la
pureza e impureza, lo cual permite
a las personas vivir en un estado de

205 Aiban Wagua. En defensa de la vida y su armonia. Elementos de la espiritualidad guna.
Textos del babigala. Panamd: Proyecto EBI Guna/Fondo Mixto Hispano Panamefio,

2011, p, 30.

206 Unién Internacional para la Conservacién de la Naturaleza (UICN). Los pueblos indi-
genas cuidan el 48% de los bosques de Centroamérica. Cfr. https://www.efeverde.com/

noticias/los-pueblos-indigenas-cuidan-48-los-bosques-centroamerica/


https://www.efeverde.com/noticias/los-pueblos-indigenas-cuidan-48-los-bosques-centroamerica/
https://www.efeverde.com/noticias/los-pueblos-indigenas-cuidan-48-los-bosques-centroamerica/
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pureza como ideal de vida. En pue-
blos como el bribri, cabécar o el ma-
lécu, donde las nociones de pureza
e impureza son todavia importantes,
la vida podria conducirse de acuer-
do con los preceptos culturales que
ofrecen armonfa, integracién social,
respeto a la normativa cldnica, aten-
cién a normas de reciprocidad y ge-
nerosidad, contra cualquier forma
de mezquindad, incesto o de irres-
peto a la tradicién. La vida, segiin
estos principios favorece un estado
de bienestar, plenitud y de armonia
con el querer de los espiritus; pero,
también, el buen vivir conduce a un
buen morir y, por consecuencia, a
un feliz retorno con las divinidades.

El buen vivir se expresa de mul-
tiples formas y de acuerdo con prin-
cipios especificos, propios de cada
cultura y que no se podrian enu-
merar aqui. En sociedades cldnicas
como la bribri y cabécar la obser-
vancia de normas relativas al matri-
monio indican la forma correcta en
la cual se deben realizar los matri-
monios e integrar la familia, evitar el
incesto y, asi, vivir en armonia.

La armonia de vida se logra
cuando se vive la vida, segtin el que-
rer de los espiritus, lo cual se traduce
en una vida respetuosa y observante
de la espiritualidad propia.

Reciprocidad. Es un principio
que marca las sociedades indigenas,
donde prevalece la vida colectiva
sobre la vida individual. La prepa-
raciéon de la tierra y la cosecha o la

construccién de viviendas, la bas-
queda de materiales en el bosque,
asi como la pesca y la caceria son
algunas actividades importantes,
donde se destaca el trabajo colecti-
vo y la ayuda reciproca. No se tra-
ta de précticas aisladas, sino de un
principio que da sentido a la vida
cotidiana. La reciprocidad rima con
generosidad y la actitud contraria
es la mezquindad o tacanerfa. Este
principio regula la economia local,
la cual tiende a la solucién de los
problemas, mediante recursos pro-
pios y comunitarios, lo cual favorece
la autonomia y se aparta de modelos
de vida basados en la acumulacién,
el lucro y la ostentosidad.
Trascendencia. Asociado al
buen vivir estd otro rasgo de las es-
piritualidades revisadas, se refiere a
la visién de trascendencia de la vida
humana sobre la tierra. Al inicio, nos
hemos preguntado gsi es pertinente
utilizar el concepto de espirituali-
dad entre pueblos originarios? No se
trata de repetir la pregunta de gsi los
indios tienen alma?, sino de la perti-
nencia del empleo del término espi-
ritualidad o si conviene utilizar otro.
La investigacién realizada da cuenta
de que los territorios indigenas estdn
habitados por espiritus, existen cier-
tos lugares especiales de habitacién
de los espiritus como destino final
de los mortales (Ka o Sulakdska).
Existen espiritus que dan origen a
las enfermedades, espiritus malignos
y de perdicién, espiritus de animales
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que se transforman en humanosy de
humanos que se convierten en ani-
males mediante acciones chamadni-
cas. Por lo tanto, el uso del concepto
de espiritualidad en los territorios
indigenas es pertinente y apropiado.

Hemos intentado distinguir la
religién de la espiritualidad, pero,
también se han presentado sus vin-
culaciones e interconexiones. Las
espiritualidades se nutren de ele-
mentos de las religiones, pero no se
identifican, sino que las sobrepasan.

El propésito de presentar un
panorama exploratorio de las es-
piritualidades indigenas de Costa
Rica se ha realizado. Se han desta-
cado rasgos sobresalientes comunes
no solo al territorio costarricense,
sino al dmbito regional; ademds,
se ha desarrollado un marco para
el acceso y didlogo con las espiri-
tualidades indigenas, que busca
deconstruir la mirada cristiana co-
lonial, que no considera a los pue-
blos indigenas sujetos de didlogo.
Queda pendiente profundizar la
relacién entre espiritualidad, eco-
logia e interculturalidad; asi como,
realizar un trabajo de campo en los
territorios indigenas para estudiar
la direccién de las transformaciones
culturales en curso.

Como palabra final, se hace
notar la incomprensién y deuda de
todas las versiones del cristianismo,
asentado en territorios indigenas con
la promocién del didlogo interespiri-
tual e interreligioso. El cristianismo,

presente en los territorios indigenas,
continda marcado por la herencia
colonial, ha sido incapaz de renovar-
se con las nuevas perspectivas teold-
gicas y cristolégicas. La misién de las
iglesias continda siendo proselitista
e ignorante de las tradiciones reli-
giosas y espirituales de los pueblos
originarios. La misién cristiana se
afana con la predicacién y anuncio
de la salvacion, pero, es indiferente a
la agenda indigena y sus luchas por
la recuperacién de la identidad, la
lengua, la tierra, la autonomia y, en
general, por sus derechos.

El didlogo intercultural e in-
terespiritual es un desafio y una
materia pendiente, no solo para
las iglesias, sino también para las
comunidades de fe que decidan
hacerse presentes en los territorios
indigenas. Con esta obra se desea
contribuir en la valorizacién y pre-
servacién de las culturas origina-
rias, su sabiduria y espiritualidad.
Es tiempo de que se comprenda
que los pueblos indigenas no nece-
sitan de salvacidn, apenas esperan
el reconocimiento y respeto de sus
tradiciones. Lo que mal se conoce
no se aprecia. Es imperativo estu-
diar y conocer la diversidad de cul-
turas que existen en Costa Rica,
para asi tomar conciencia de la ne-
cesidad de salvar la diversidad que
nos conforma.
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